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15, Wiesbaden 1989 


1. Einleitung 


Leggimi con avidita e attenzione! 
Della tranquillita dell’animo ΠῚ 


Leon Battista Alberti, der in der Biographie De viris illustribus des Bar- 
tolomeo Facio aus dem Jahre 1456 bezeichnenderweise inter philosophos 
tamen magis quam inter oratores' gezählt wird, war ein Gelehrter von un- 
gewöhnlicher Schaffenskraft. Auch wenn Alberti dem heutigen Leser vor 
allem als Architekt und Kunsttheoretiker bekannt ist, ist sein Interesse 
gerade an philosophischen Fragestellungen besonders ausgeprägt. 

Der hier vorgelegte Versuch soll Leon Battista Albertis Dialog Della 
tranquillita dell’animo vorstellen. Aus der Vielzahl seiner Werke ist diesem 
moralphilosophischen Dialog, zumal im deutschsprachigen Raum,” bis- 
her nur bescheidene Aufmerksamkeit entgegengebracht worden, wo 
doch gerade das Thema dieser Schrift besonders dazu einlädt, Antike und 
Renaissance nebeneinanderzustellen, Abhängigkeit und Eigenständigkeit 
zu beleuchten, verinnerlicherte Tradition und bewusste Abgrenzung zu 
begreifen. 

Im Verlaufder Untersuchung wird die Frage im Vordergrund stehen, 
inwieweit sich Alberti in der Tradition antiker Schriften zum Thema der 
Seelenruhe befindet und ob es ihm gelingt, einen eigenständigen und 
wichtigen Beitrag zu diesem Thema zu konzipieren. Von zentraler Be- 
deutung erweist sich für diese Untersuchung Albertis umfassende hu- 
manistische Bildung. Diese wirft die Frage auf, in welchem Maße er nach 
einer Anlehnung an die Antike strebt bzw. eine fruchtbare Auseinan- 
dersetzung mit ihr sucht. Es soll herausgestellt werden, dass Albertis 
Konzept, Aufbau und Grundidee zwar vor allem an Seneca und auch an 


1. Zitiert nach Leon Battista Alberti: Das Standbild, Die Malkunst, Grundlagen der 
Malerei. Herausgegeben, eingeleitet, übersetzt und kommentiert von Oskar 
Bätschmann und Christoph Schäublin unter Mitarbeit von Kristine Patz, 
Darmstadt 2000, S. 112 Anm. 2. 

2 Eine Ausnahme bildet der erst vor kurzem erschienene Artikel von Klaus Mönig: 
Kritische Reflexionen über die Stoa. Leon Battista Albertis Profugiorum ab aerumna 
libri III, in: Barbara Neymeyr u.a. [Hrsg.]: Stoizismus in der europäischen 
Philosophie, Literatur, Kunst und Politik. Eine Kulturgeschichte von der Antike 
bis zur Moderne, Bd. I, Berlin/New York 2008, 5. 453-485. 
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Cicero orientiert sind, die jeweiligen Quellen jedoch nicht einfach re- 
produziert oder gar kopiert werden. Das wird sich bereits in der Analyse 
der rein formalen Komponenten zeigen. 

Der Dialog Della trangnillita dell’animo scheint aus mehreren Gründen 
geeignet zu sein, einen Vergleich zwischen Alberti und dem großen 
römischen Moralphilosophen Seneca zu wagen. Zum einen setzt sich 
Seneca eingehend mit der Problematik der Seelenruhe auseinander, zum 
anderen ist Senecas auf eine praktische Nutzung hin angelegte stoische 
Lehre über viele Jahrhunderte hinweg impulsgebend und prägend für die 
Nachwelt, gerade auch für die Renaissance. Es soll in diesem Zusam- 
menhang nicht nur untersucht werden, in welcher Beziehung Albertis 
Dialog mit Senecas gleichnamigen Traktat zu sehen ist, sondern inwiefern 
Senecas gesamtes moralphilosophisches Werk, in besonderem Maße seine 
Trostschriften und die Epistulae morales ad Lucilium, auf Albertis Dialog 
Einfluss ausgeübt haben. 

Nach einem biographischen Überblick über Albertis facettenreiches 
Leben soll in einem ersten Schritt sein Dialog Della tranquillita dell’animo in 
der Grundkonzeption vorgestellt werden, bevor dann der Aufbau des 
Werkes textchronologisch nachgezeichnet wird. 

In einem zweiten Schritt wird Albertis Dialog Senecas Traktat De 
trangnillitate animi gegenübergestellt, bevor er dann mit Senecas Ge- 
samtwerk auf vergleichbare Themen und grundlegende Inhalte wie 
Aspekte hin analysiert wird. Dieser komparatistische Ansatz soll deutlich 
machen, wie genau Alberti die antike Vorlage kennt, in welchem Um- 
fang er aus dieser schöpft und mit welchem Konzept er sich dagegen 
absetzt. Zahlreiche Textstellen aus den genannten Schriften der beiden 
Autoren sollen unter einzelnen Aspekten untersucht und miteinander in 
Einklang gebracht werden. 

Andere antike Schriften, die sich mit dem Thema der Seelenruhe 
auseinandersetzen, zumal Ciceros Tusculanae disputationes und Plutarchs 
Moralia, werden beigezogen, wenn sich Überschneidungen mit diesen 
Werken ergeben und sie für Albertis Dialog von entscheidender Be- 
deutung sind. 

Parallelstellen aus anderen Abhandlungen Albertis, so beispielsweise 
seinem epochalen Werk De re aedificatoria, — eine kunsttheoretische 
Durchdringung seiner philosophischen Werke ist nicht von der Hand zu 
weisen -- dem Dialog Della famiglia oder der sogenannten Autobiografia”, 


3 Riccardo Fubini/Anna Menci Gallorini: L’autobiografia di Leon Battista Alberti. 
Studio e edizione, in: Rinascimento II, vol. 12, 1972, S. 68-78. 
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werden in dieser Untersuchung berücksichtigt werden, soweit sie sich für 
die Fragestellung als hilfreich erweisen. 

Albertis erstaunliches Fachwissen, sein grenzenloses Interesse an al- 
lem, was die Antike auf den unterschiedlichsten Gebieten der Wissen- 
schaften hervorgebracht hat, die Entdeckung des Neuen und zugleich des 
Alten manifestiert sich in der großen Zitierfreude nicht nur der lateini- 
schen Originaltexte, sondern auch der griechischen Literatur. Ein zweiter 
Schwerpunkt wird sich mit diesen zahlreichen Zitaten und Textstellen, 
die Alberti den unterschiedlichsten antiken Quellen entlehnt, beschäf- 
tigen. Hier sollen ihre Herkunft und ihre Verwendung bei Alberti im 
Vordergrund stehen. Anhand besonders aufschlussreicher Stellen soll 
dabei beachtet werden, wie Alberti seine Vorlagen aufgenommen hat und 
welches Rezeptionsverhalten er dabei an den Tag legt. In diesem Zu- 
sammenhang wird zu untersuchen sein, wie es mitunter zu Unstim- 
migkeiten kommt, warum manches antike Zitat aus dem Kontext gelöst 
und daher bisweilen entfremdet wird, der eine oder andere angeführte 
Name verwechselt und nach heutigen Maßstäben in philologischem Sinn 
nicht immer „korrekt“ gearbeitet wird. Es wird so ein Bild vom Umgang 
des Renaissance-Autors mit seinen antiken Quellen entstehen. 

Es soll gezeigt werden, dass ein Messen mit den antiken Größen 
durchaus gewollt, angestrebt und durch die Vielzahl der unterschied- 
lichsten Zitate und Einblendungen bewusst inszeniert, ein Rückgriff 
selbst auf die entlegensten antiken Autoren und Werke wohlüberlegt 
eingesetzt ist. Dabei soll verdeutlicht werden, dass dies nicht aus einer 
Manieriertheit heraus geschieht, sondern mit Hilfe der berühmten, allseits 
anerkannten Autoritäten der eigene Anspruch an das Thema und die 
Relevanz der Ausführungen geschickt und unumstößlich dokumentiert 
wird. Schließlich soll dargelegt werden, dass trotz der vielfältigen Re- 
miniszenzen Senecas und der übrigen antiken Literatur die Eigenstän- 
digkeit von Albertis Werk nie in Frage zu stellen ist. Am Ende der Be- 
trachtungen wird sich der hier analysierte Dialog als ein — um in Albertis 
Sprache zu bleiben — eigenständiges Kunstwerk, als ein kleiner, aber 
bedeutsamer Beitrag in der langen Reihe der Renaissancedarstellungen 
erweisen. 

Von den verfügbaren Textausgaben* von Della tranquillita dell’animo 
erweist sich die von Giovanni Ponte für das Thema dieser Arbeit als die 


4 Als Textausgaben liegen drei Editionen vor: die älteste von Anicio Bonucci aus 
dem Jahre 1843 (Opere volgari di Leon Battista Alberti per la μιὰ parte inedite e 
tratte dagli autografi, vol. I. Annotate e illustrate dal Dott. Anicio Bonucci, 
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geeignetste Edition. Ponte gelingt es, basierend auf den Ergebnissen Cecil 
Graysons, in besonderem Maße, die Herkunft einer Vielzahl von antiken 
Zitaten in Albertis Dialog zu klären. Insofern werden im Verlauf dieser 
Ausführungen die Textpassagen, die Albertis Dialog entnommen wer- 
den, nach der Seiten- und Zeilenzählung von Ponte zitiert. 

Ausgesprochen informativ ist weiterhin der von Roberto Cardini 
herausgegebene Ausstellungskatalog Leon Battista Alberti. La biblioteca di un 
umanista.. Hier werden u.a. die Handschriften und Kodizes antiker, 
spätantiker, mittelalterlicher und zeitgenössischer Autoren vorgestellt, die 
sich in Albertis Besitz befanden oder auf die er einen direkten Zugriff 
hatte. Zahlreiche Textstellen aus den genannten Werken sind dort mit 
den entsprechenden Querverweisen auf Albertis Schriften aufgelistet. 

Die Albertiforschung konzentriert sich, wie bereits erwähnt, haupt- 
sächlich auf die kunsttheoretischen Werke des Universalgelehrten, erst in 
zweiter Linie stoßen auch seine anderen Schriften, darunter die moral- 
philosophischen Abhandlungen, auf ein größeres Interesse, wobei sich 
der Dialog Della tranquillita dell’animo — gewiss zu Unrecht — meist nuram 
Rande einer wissenschaftlichen Erwähnung erfreut. So wird sich diese 
Untersuchung primär vor allem auf Albertis Dialog selbst stützen, ohne 
jedoch die außerhalb dieses Dialogs liegenden grundlegenden For- 
schungsergebnisse zu vernachlässigen. 


Florenz 1843), die von Cecil Grayson, einem der großen Albertiforscher, aus dem 
Jahre 1966 (Leon Battista Alberti. Opere volgari, vol. II. Rime e trattati morali, a 
cura di Cecil Grayson, Bari 1966) und die zuletzt erschienene von Giovanni 
Ponte aus dem Jahre 1988 (Leon Battista Alberti. Profugiorum ab erumna, a cura 
di Giovanni Ponte, Genua 1988). Die Konzeption der drei Ausgaben fällt sehr 
unterschiedlich aus. Während sich Bonucci vornehmlich darauf beschränkt, in 
seinem Apparat sprachliche Probleme zu erläutern und in seinem Anhang antike 
Personen, die bei Alberti zum Tragen kommen, vorzustellen, bemühen sich 
Grayson und Ponte außerdem darum, die antiken Quellen und Textpassagen in 
ihrem textkritischen Apparat möglichst präzise zu erschließen und zu kom- 
mentieren. Grayson setzt sich darüberhinaus intensiv mit der Überlieferung der 
verfügbaren Handschriften auseinander. 

5 Leon Battista Alberti. La biblioteca di un umanista, Firenze -- Biblioteca Medicea 
Laurenziana, 8 ottobre 2005-7 gennaio 2006, a cura di Roberto Cardini con la 
collaborazione di Lucia Bertolini e Mariangela Regoliosi, Florenz 2005 (Aus- 
stellungskatalog). 


2. Leon Battista Alberti: Leben und Werk 


Leon Battista Alberti, Humanist, Intellektueller, Architekt, Künstler und 
Forscher des Quattrocento,° muss uneingeschränkt zu den Großen der 
Renaissance gezählt werden.’ 

Albertis genialer Einfall, seine Biographie selbst - und zwar anonym — 
herauszugeben, liefert uns zahlreiche Details, die ein Dokument seiner 
vielseitigen Interessen, Gewohnheiten, Forschungsgebiete und zum Teil 
seiner Leistungen darstellen, zudem auch die Akzente so setzen, wie er 
selbst es wollte. Andererseits sind diese ein Beispiel für das Selbstver- 
ständnis und Selbstbewusstsein der Renaissance überhaupt.” Der Leser 
erfährt von Albertis familiären, gesundheitlichen und politischen Pro- 
blemen ebenso wie von seinen Erfindungen und seinen geradezu 
phantastisch anmutenden sportlichen Fähigkeiten. 

Gleich zu Beginn seiner Autobiographie schreibt Alberti in einer für 
den heutigen Leser überraschend selbstrühmenden Weise, dass er bereits 
von frühester Kindheit an aus der Masse herausragt und seinen Gleich- 
altrigen stets um Längen voraus ist.” 


6 Peter Burke: Die Renaissance in Italien. Sozialgeschichte einer Kultur zwischen 
Tradition und Erfindung, Berlin 1992, S. 38 kennzeichnet Alberti treffend als 
„einen Mann der Theorie und der Praxis“. 

7 Joan Gadol: Die Einheit der Renaissance: Humanismus, Naturwissenschaft und 
Kunst, in: August Buck [Hısg.]: Zu Begriff und Problem der Renaissance, 
Darmstadt 1969, S. 404: „Die engen Verbindungen zwischen der Kunst der 
Renaissance und humanistischer Gelehrsamkeit auf der einen Seite und zwischen 
Kunst und naturwissenschaftlichen Entwicklungen auf der anderen werden am 
vollständigsten in der Person und in den Werken Leon Battista Albertis deutlich.“ 

8 Eugenio Garin: Der Philosoph und der Magier, in: Eugenio Garin [Hısg.]: Der 
Mensch der Renaissance, Frankfurt 1990, S. 202: „Zwar versuchte man, mit 
Begriffen wie Ästhetik, Harmonie und Schönheit oder mathematischer Ratio- 
nalität für Albertis Werk eine Einheit zu behaupten; tatsächlich aber gewinnt man 
eher den Eindruck, dass dieser Denker für alle Gegensätze offen gewesen ist und 
Philosophieren für ihn nichts anderes bedeutet hat, als die Tragik des mensch- 
lichen Daseins zu erkennen.“ 

9  Autobiografia, 5. 68: „Omnibus in rebus quae ingenuum et libere educatum 
deceant ita fuit a pueritia instructus, ut inter primarios aetatis suae adolescentes 
minime ultimus haberetur. Nam cum arma et equos et musica instrumenta arte et 
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Zeitgenossen, unter ihnen Angelo Poliziano oder Cristoforo Lan- 
dino, große Biographen wie Vespasiano da Bisticci und Giorgio Vasari 
und viele Gelehrte der nachfolgenden Jahrhunderte, darunter Jacob 
Burckhardt!” und allen voran Paul-Henri Michel'', runden das Bild dieses 
außergewöhnlichen Mannes, das sich aus seiner Autobiografia und seinen 
anderen Werken ergibt, ab. Dieses Bild soll mit wenigen Strichen 
nachgezeichnet werden. 

1404 im Exil in Genua aus einer höchst wahrscheinlich illegitimen 
Verbindung seines Vaters, des Florentiner Bankiers und Kaufmanns 
Lorenzo Alberti, geboren, wird Leon Battista zusammen mit seinem um 
ein Jahr älteren Bruder Carlo erst in Genua, dann in Venedig und Padua, 
wo er neben Latein auch Griechisch lernt,'” erzogen. Von kränkelnder 
Natur stärkt er sich beharrlich durch sportliche Betätigungen'” und lernt 
auf diese Weise, Schmerz und Gefahren zu ertragen. Neben seiner Er- 
ziehung im Trivium und Quadrivium erhält er von seinem Vater Un- 
terricht im Orgelspiel und im Gesang und studiert auf dessen Betreiben 
Jura in Bologna'* — später kommen Physik und Mathematik hinzu -, wo 
er 1428 die Doktorwürde erlangt. Nach dem Tode seines Vaters im Jahre 
1421 kommt es zum Zerwürfnis mit seinen Verwandten, die es nicht 
billigen können und wollen, dass sich ein Familienmitglied von ihren 
wirtschaftlichen Interessen abwendet, um seine Fähigkeiten durch ihrem 
Ermessen nach sinnlose Studien zu vergeuden. In seinem ersten Werk 


modo tractare, tum litteris et bonarum artium studiis rarissimarumque et diffi- 
cillimarum rerum cognitioni fuit deditissimus.“ 

10 Jacob Burckhardt: Die Kultur der Renaissance in Italien. Ein Versuch, Stuttgart 
1988, S. 104-106. 

11 Die einzelnen Begebenheiten finden sich detailliert bei Paul-Henri Michel: Un 
ideal humain au ΧΙ" siecle. La pens&e de L. B. Alberti (1404-1472), Paris 1930, 
S. 47-89; außerdem Hellmut Lorenz: Leon Battista Alberti, in: Kurt Fassmann 
u.a. [Hrsg.]: Die Großen der Weltgeschichte. Leben und Leistung der sechs- 
hundert bedeutendsten Persönlichkeiten unserer Welt, Bd. IV: Boccaccio bis 
Palladio, Zürich 1974, S. 260-281. 

12 Cesare Cancro: Filosofia ed architettura in Leon Battista Alberti, Neapel 1978, 
S. 63 und Cecil Grayson: Leon Battista Alberti: Vita e opere, in: Joseph Rykwert 
und Anne Engel [Hrsg.]: Leon Battista Alberti, Mailand 1994, 5. 28. 

13 Autobiografia, 5. 69: „Utebatur pila, iaculo 9.mentato, cursu saltuque luctaque, 
atque imprimis arduo ascensu in montes delectabatur, quas res omnes valitudini 
potius quam ludo aut voluptati conferebat.“ 

14 Autobiografia, S. 69: „Dedit enim operam iuri pontificio iurique civili annos 
aliquot (...).“ 
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Pupillus schlagen sich diese Zwistigkeiten nieder, unter denen Alberti 
beinahe sein gesamtes Leben lang leidet. 

Es entwickelt sich im Laufe der Jahre eine umfangreiche literarische 
Produktion. Albertis erste Komödie Philodoxeos zeigt bereits seine guten 
Kenntnisse der griechischen und lateinischen Literatur. 

1432 erhält Alberti an der päpstlichen Kurie in Rom eine Stellung als 
abbreviatore, dessen Aufgabe darin besteht, die päpstlichen Bullen offiziell 
zusammenzufassen.'” In Rom erwächst Albertis große Begeisterung für 
die Antike,'° vor allem auf dem Gebiet der Architektur. Florenz und 
Rom bestimmen von nun an Albertis literarische und künstlerische 
Tätigkeit. Sein Schaffensbereich erstreckt sich von moralphilosophischen 
Traktaten über kunsttheoretische Abhandlungen bis hin zu mathema- 
tisch-physikalischen Betrachtungen. Forschungen wie Erfindungen, 
darunter die Entwicklung einer Camera obscura und eines Seelotverfah- 
rens, interessieren ihn ebenso wie architektonische Leistungen, denn der 
’wiedergeborene’ Renaissancephilosoph antiker Prägung war (...) der geborene 
Kritiker und Rebell, ein unruhiger Geist, der auf allen Gebieten des Lebens 
forschte und Dinge erprobte.” 

Sigismondo Malatesta beauftragt Alberti mit dem Bau von San 
Francesco in Rimini, für Ludovico Gonzaga entsteht in Mantua San 
Sebastiano. In Florenz gehen der Palazzo Rucellai wie die Fassade von 
Santa Maria Novella auf Albertis Pläne zurück. 

Der Volkssprache, die es Alberti ermöglicht, sein Gedankengut einem 
breiterem Publikum zu eröffnen,'® verleiht er einen entscheidenden 
Impuls durch die Fertigstellung seiner Grammatik im Volgare, die als 
Prototyp ihrer Art anzusehen ist. Mit der Unterstützung des 25-jährigen 
Piero de’ Medici organisiert Alberti 1441 in Florenz den Certame coronario, 


15 Anthony Grafton: Leon Battista Alberti. Baumeister der Renaissance, Berlin 
2002, 5. 73 £. 

16 Im Prologus der italienischen Fassung von Della Pittura an Filippo Brunelleschi 
(Bätschmann, Standbild S. 363) schreibt Alberti: „Io solea maravigliarmi insieme 
e dolermi che tante ottime e divine arti e scienze, quali per loro opere e per le 
istorie veggiamo copiose erano in que’ vertuosissimi passati antiqui, ora cos siano 
mancate e quasi in tutto perdute.““ 

17 Garin, Der Philosoph und der Magier, 5. 175. 

18 Beispielsweise Grayson, Vita, 5. 31 und Alberto Tenenti: Leon Battista Alberti 
umanista, in: Joseph Rykwert und Anne Engel [Hrsg.]: Leon Battista Alberti, 
Mailand 1994, 5. 41. In seinem Widmungsschreiben an Theodore Gaza zu 
seinem Werk Elementa picturae merkt Alberti an, dass er dieses seinen Mitbürgern 
zuliebe zuerst auf toskanisch verfasst habe (Bätschmann, Standbild S. 338). 
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einen Dichterwettstreit in toskanischer Sprache.'” Lorenzo de’ Medici, 
dem Sohn Pieros, widmet Alberti sein Werk Trivia. Lorenzo dankt ihm 
seinerseits seine Freundschaft mit Schenkungen von kirchlichen Pfrün- 
den, dem Borgo San Lorenzo und San Martino in Gangalandı. 

Alberti ist den großen Persönlichkeiten seiner Zeit eng verbunden. 
Bereits während seines Studiums schließt er Freundschaft zu Tommaso da 
Sarzana, dem späteren Papst Nikolaus V., zu Francesco Filelfo, Lapo da 
Castiglionchio und Leonardo Dati.”° Mit Lorenzo Valla, Nikolaus von 
Kues, Enea Silvio Piccolomini, dem nachmaligen Papst Pius Il., Pa- 
normita und Flavio Biondo steht er in gutem Kontakt.” Leonardo Bruni, 
Poggio Bracciolini” und seinem Freund Paolo Toscanelli widmet er 
Teile seiner Intercenales.” Filippo Brunelleschi,”' Donatello, Lorenzo 
Ghiberti, Luca della Robbia und Masaccio zählen zu seinen Künstler- 
freunden. Alberti begeistert sich für den Neuplatonismus Marsilio Ficinos 
und nimmt an den philosophischen Gesprächen der 1462/3 von Cosimo 
de’ Medici ins Leben gerufenen Academia Platonica teil. In Cristoforo 
Landinos Disputationes Camaldulenses ist Alberti einer der Dialogpartner 
und zugleich der Wortführer des Dialogs, der die vita contemplativa ver- 
tritt.” Landino widmet ihm auch sein Gedicht Xandria. Angelo Poliziano 
schreibt das Vorwort zu Albertis berühmtestem Werk, De re aedificatoria.” 


19 Cecil Grayson: The humanism of Alberti, in: Italian Studies. An Annual Review, 
XI, 1957, S. 48 und Guglielmo Gorni: Certame Coronario, in: Lingua nostra, 
XXXVI, 1976, 5. 11. 

20 Cancro, a. ©. (s. Anm. 12) 5. 63 und Giovanni Ponte: Leon Battista Alberti. 
Umanista e scrittore, Genua 1981, S. 19. 

21 Joseph Rykwert: Prefazione, in: Joseph Rykwert und Anne Engel [Hrsg.]: Leon 
Battista Alberti, Mailand 1994, 5. 18. 

22 In seinem Brief an Leonello d’Este vom 12.10.1437 (VL,23) nennt Poggio 
„Baptista de Albertis, vir singolaris ingenii mihique amicissimus“; Poggio 
Bracciolini: Lettere II. Epistolarum familiarum libri; a cura di Helene Harth, 
Florenz 1984, S. 260. 

23 Ponte, Profugiorum 5. XXVHI Anm. 85 und Eugenio Garin: Ritratti di uma- 
nisti, Florenz 1967, S. 44. 

24 Alberti widmet Brunelleschi sein Werk De pictura und übersetzt es für ihn ins 
Toskanische; Prologus der italienischen Fassung von Della Pittura von Alberti an 
Filippo Brunelleschi in Bätschmann, Standbild 5. 363-364. 

25 Cristoforo Landino rühmt Alberti als den idealen Wortführer seiner Disputationes 
Camaldulenses; Cristoforo Landino: Camaldolensische Gespräche. Übersetzt und 
eingeleitet von Eugen Wolf, Leipzig 1927, S. 10: „Hat es doch in Jahrhunderten 
niemand gegeben, der eine solche echt menschliche und zugleich feine Bildung 
in dieser vollkommenen Ausprägung [wie Alberti] besessen hätte. Über seine 
Gelehrsamkeit brauche ich kein Wort zu verlieren, da es unter den Wissens- 
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Nach einem literarisch und künstlerisch äußerst fruchtbaren Leben 


stirbt Alberti, den seine Zeitgenossen als novello Socrate”, Florentiner Ar- 
chimedes, Euclid und Vitruv’® rühmen, 1472 in Rom. 


26 


27 
28 


bezirken, die zu betreten dem Menschen erlaubt ist, überhaupt keinen gibt, in 
dem er nicht völlig heimisch gewesen wäre.“ Dass Landino Alberti eine so 
tragende Rolle zuteilt, ist eine Hommage an ihn, der gerade 1472 zur Zeit der 
Abfassung der Disputationes gestorben war. 

Leon Battista Alberti: Zehn Bücher über die Baukunst, ins Deutsche übertragen, 
eingeleitet und mit Anmerkungen und Zeichnungen versehen durch Max 
Theuer, Darmstadt 1975 (Wien/Leipzig 1912), S. 5-6. 

Cancro, a. ©. (5. Anm. 12) 5. 96. 

Theuer, Baukunst (s. Anm. 26) S. LVIL £.: „Ugolino Verino besingt Alberti in 
den begeisterten Versen: ’Nec minor Euclide est Albertus: vincit et ipsum Vi- 
truvium: quisquis celsas extollere moles affectat, nostri regelat monumenta Ba- 
tistae.’ Ein ähnliches Urteil fällt Baldi, indem er sagt: Batista ’pare che non solo 
emulasse, ma superasse Vitruvio’ und selbst Ariost singt in Erinnerung der au- 
Berordentlichen Verdienste Albertis um die Architektur: ’L’artificio e il senno 
d’Alberto, di Bramante et di Vitrui non potrebbono far con tutto l’agio di ducent’ 
anni un cosi bel palagio.’“ 


3. Die Konzeption des Werkes 
3.1 Der Begriff der Seelenruhe in seiner Tradition 


Die Seelenruhe ist ein Begriff, den Jean Dumortier in seiner Plutarch- 
ausgabe sehr anschaulich mit quietude, equilibre de l’äme, serenite, paix in- 
ferieure, joie, vie henreuse meme, beata vita pour reprendre l’expression de Ciceron 
umreißt.”” Das Thema der Seelenruhe findet seinen Ursprung in De- 
mokrits Schrift Περὶ εὐθυμίαζ ° und ist ein zentrales Thema stoischer 
Philosophie. Demokrits Schrift ist nur fragmentarisch erhalten, lässt sich 
jedoch in ihrer Grundkonzeption als eine Sammlung von Sentenzen 
rekonstruieren, die sich gegen die zu Demokrits Zeit weit verbreitete 
moAumpayuoovvn, die Vielgeschäftigkeit, richtet.” 

Demokrits Gedankengut scheint über die Vermittlung des Panaitios 
in Rom Einzug erhalten und den Ausgangspunkt für Ciceros Schrift De 
officiis”” und Senecas Traktat De tranquillitate animi gebildet zu haben, auch 
wenn beide Werke selbstständig entstanden sind und Seneca nicht von 
Cicero abhängt.” 

Cicero und Seneca übersetzen Demokrits Terminus εὐθυμία als 
tranquillitas”‘. Daneben finden sich bei Seneca als synonyme Begriffe 
aequitas animi, so beispielsweise in der Trostschrift Ad Polybium de conso- 


29 Plutarque, Oeuvres morales, tome VII, 1“ partie. Trait&s de morale (27 -- 36); ed. 
Jean Dumortier, Paris 1975, S. 89. 

30 Pierre Grimal: Seneca. Macht und Ohnmacht des Geistes, Darmstadt 1978, 5. 97. 

31 Grimal, a. ©. (s. Anm. 30) S. 245: „Demokrits Hauptabsehen war darauf ge- 
richtet, den Menschen seiner Zeit, die das politische Leben ihres Gemeinwesens 
unentrinnbar an ihren Wirkungskreis kettete, praktische Ratschläge zu erteilen. 
In den vergleichsweise zahlreichen erhaltenen Fragmenten von Περὶ εὐϑυμίαζ, die 
viel von der Eigentümlichkeit der Schrift verraten, lässt sich in großen Zügen das 
Bild einer ganz und gar praktisch gerichteten Lebensweisheit erkennen (...).“ 

32 Cicero, De fin. V 23: „Democriti autem securitas, quae est animi tamquam 
tranquillitas, quam appellant εὐϑυμίαν, eo separanda fuit ab hac disputatione, quia 
[ista animi tranquillitas] ea ipsa est beata vita; quaerimus autem, non quae sit, sed 
unde sit.“ 

33 Grimal, a. ©. (s. Anm. 30) S. 250. 

34 Seneca, trang. 2,3: „Hanc stabilem animi sedem Graeci euthymian vocant, de 
qua Democriti volumen egregium est, ego tranquillitatem voco.“ 
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latione 14,1, quies rerum in De brevitate vitae 19,2, quies mentisin De vita beata 
4,5 und securitas” in Epist. ad Luc. 92,3. 

In der Reihe der antiken Schriftsteller, die sich mit dem Gegenstand 
der Seelenruhe auseinandersetzen, istauch Plutarch mit seiner Schrift Περὶ 
εὐϑυμίαζ zu sehen. Das Interesse an Plutarch setzt im 15. Jahrhundert 
ein,” woran die Übersetzungen von Bruni und von Poliziano ent- 
scheidenden Anteil haben.” 

Plutarchs Konzeption differiert von der Senecas nicht unerheblich. 
Auch wenn Plutarch zu Beginn seiner Schrift darauf hinweist, dass seine 
Gedanken aufeine praktische Anwendung hin angelegt sind, ist das Werk 
geprägt von einer Aneinanderreihung von Zitaten und Exempeln und 
vermittelt eher den Eindruck, die Seelenruhe einzufordern, als eine 
Anleitung zu bieten, wie man zu dieser gelangen kann. 

Bei Alberti, dem sowohl Ciceros De officiis und Senecas De tranquil- 
litate animi als auch Plutarchs Schrift Περὶ εὐθυμίαζ bekannt sind, wird mit 
tranquillita d’animo (Della trang. 28,16) der Begriff Senecas beibehalten 
und durch die Begriffe lentezza d’animo (Della trang. 5,8), quiete (d’animo) e 
tranquillita, (Della trang. 32,21; 35,2-3; 108,7) und equabilita e tranquillita 
d’animo e di mente (Della trang. 47,9) variiert. 


3.2 Datierung und Anlass des Dialogs 


Leon Battista Albertis Dialog Della tranquillita dell’animo ist in sieben 
Handschriften überliefert.” Im Codex Gaddiano ist dem eigentlichen 
Werk ein Begleitbrief von dessen älteren Bruder Carlo beigefügt.” 


35 Max Pohlenz: Die Stoa. Geschichte einer geistigen Bewegung, Göttingen '1970, 
S. 309 setzt Senecas Terminus securitas mit dem griechischen Begriff der ἀταραξία 
gleich. 

36 Hartmut Erbse: Überlieferungsgeschichte der griechischen klassischen und 
hellenistischen Literatur, in: Herbert Hunger u.a. [Hrsg.]: Die Textüberlieferung 
der antiken Literatur und der Bibel, München 1988, S. 298. 

37 Horst Rüdiger: Die Wiederentdeckung der antiken Literatur im Zeitalter der 
Renaissance, in: Herbert Hunger u.a. [Hısg.]: Die Textüberliferung der antiken 
Literatur und der Bibel, München 1988, S. 570. 

38 Dazu Stefano Cartei/Nicoletta Marcelli/Andrea Piccardi u.a.: Il Laboratorio 
della Scrittura, in: Leon Battista Alberti. La biblioteca di un umanista, Firenze — 
Biblioteca Medicea Laurenziana, ὃ ottobre 2005-7 gennaio 2006, a cura die 
Roberto Cardini con la collaborazione di Lucia Bertolini e Mariangela Regoliosi, 


Florenz 2005 (Ausstellungskatalog), S. 354-362. 
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In dem kurzen Brief schildert Carlo Alberti seinem Adressaten Lo- 
renzo Vettori, dass das Original des Dialogs, zu diesem Zeitpunkt die 
einzig existierende Handschrift, ungefähr dreißig Jahre lang verschollen 
gewesen sei, bevor sie auf Umwegen in seine Hände gelangte. Aufgrund 
der Textüberlieferung und des Begleitschreibens von Carlo Alberti gilt es 
als sicher, dass Alberti neben der Fassung im Volgare keine lateinische 
Version seines Dialogs angefertigt hat. 

Aus dem Briefsind die Rahmenbedingungen, also die Datierung und 
der äußere Anlass des Dialogs, abzulesen. Carlo nennt in seinem 
Schreiben zwar nicht das genaue Entstehungsjahr des Werkes,‘ erwähnt 
jedoch, dass sein Bruder dieses Werk unter dem Einfluss von erlittenem 
Unrecht und Anfeindungen von Seiten seiner Gegner geschrieben ha- 
be.“ 

Mit diesen Andeutungen spielt Carlo höchstwahrscheinlich auf Al- 
bertis Scheitern beim Certame coronario im Jahre 1441 an,*” das vermutlich 
den Anlass zu seinen Überlegungen über die Seelenruhe gegeben hat.” 


39 Inden Ausgaben von Bonucci, Opere (s. Anm. 4) S.5 f. und Grayson, Opere (5. 
Anm. 4) 5. 421 f. ist der Brief mitediert. 

40 Luigi Gaudenzio: Leon Battista Alberti (1404-1472), Turin 1932, 5. 73; 
Grayson, The humanism, 5. 51 und Girolamo Mancini: Vita di L. B. Alberti, 
Rom 1967, 5. 181 setzen das Jahr 1441/1442 an. In der neuesten Forschung gibt 
Ponte im Vorwort seiner Ausgabe, S. V als Rahmen für die Fertigstellung die Zeit 
zwischen dem 22.10.1441 und dem 7.03.1443 an. Der Hinweis, dass Agnolo, 
der im Jahre 1360 geboren ist, sich selbst als einen beinahe 90jährigen Mann 
bezeichnet, setzt den Rahmen der Entstehungszeit etwas weiter: „Sono in questa 
etä in qual mi vedete vissuto giä anni circa novanta.“ (Della trang. 9,21-22). 

41 Bonucci, Opere (s. Anm. 4) S.5£.: „Messer Battista scrisse quest’opera con im- 
peto d’animo allora giovanile, commosso da ingiurie di certi perfidi uomini suoi 
emuli, occulti nimici.“ Demgegenüber selbststilisierend Autobiografia, S. 71: 
„Vixit cum invidis et malivolentissimis tanta modestia et aequanimitate, ut ob- 
trectatorum aemulorumque nemo, tametsi erga se iratior, apud bonos et graves de 
se quidpiam nisi plenum laudis et admirationis auderet proloqui.“ 

42 Gaudenzio, a. ©. (5. Anm. 40) 5. 73: „Nella Tranqnuillita dell’animo, scritto il 1442, 
quasi a placare il dispetto sofferto l’anno innanzi per il fallimento del certame 
coronario, si nota una piü riposata concezione della vita.“ Auch Ponte, Umanista, 
S.131: „La polemica albertiana contro gl’invidiosi € particolarmente decisa 
durante il soggiorno fiorentino degli anni Trenta (fino a culminare nel progetto di 
indire nel 1442 il secondo certame coronario sul tema appunto dell’invidia), certo 
per le velenose diatribe proprie di quell'ambiente.“ Zur Geschichte des Certame 
coronario Guglielmo Gorni: Storia del Certame Coronario, in: Rinascimento, 5.11, 
XI, 1972, 5. 135-181 und Gorni: Certame, S. 11-14. 

43 Eine Parallele findet sich in der Autobiografia, S. 69, wo zu lesen ist, dass Alberti 
seine Komödie Philodoxeos geschrieben habe, um sich zu trösten: „Idcirco 
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Als Titel des Dialogs nennt Carlo sowohl die lateinische Formulie- 
rung De profugiis aerumnarum als auch die toskanische Bezeichnung 1 libri 
tre della tranquillita dell’animo.** Am Ende des Briefes wird der Inhalt des 
Werkes angeführt, der sich auf drei Bücher verteilt: Das erste Buch 
handelt von einem Leben ohne Schwermut, das zweite zeichnet den Weg 
auf, wie man negative Affekte von sich fernhalten kann, und das dritte 
beschäftigt sich schließlich mit einer Vielzahl von Mitteln, die dem 
körperlichen und seelischen Schmerz Erleichterung verschaffen kön- 
nen.” 

Wichtig erscheint Alberti bei seinen Überlegungen, dass die Philo- 
sophie mit ihren Maximen nicht nur eine theoretische Größe bleibt, 
sondern zur Selbsterkenntnis führt und dadurch eine praktische Le- 
benshilfe darbietet. 


consolandi sui gratia (...) scripsit Philodoxeos fabulam“. Siehe auch Grayson, 
Vita, S. 32: „Questi dialoghi, scritti secondo l’autore per consolarsi nelle "avverse 
fortune’, sembrano col loro stoicismo indicare una crisi nella vita e nel pensiero 
suo. E difficile sapere quali fossero queste avversitä negli ultimi anni del soggiorno 
fiorentino.“ Grayson, The humanism, 5. 54: „The mood of the Trangqnillita 
dell’Animo before his departure for Rome is witness to this — a sense of refuge 
from, or at least defence against prevailing misfortune and adversity.“ Ponte, 
Profugiorum (s. Anm. 4) S. XIV: „Non era (...) la prima volta che le proprie 
vicende personali influivano sulla redazione di suoi scritti.‘“ Christine Smith: 
Della tranquillitä del’animo: Architectural allegories of virtue in a dialogue by 
Leon Battista Alberti, in: The Journal of Medieval and Renaissance Studies 19, 
1989, S. 104: „We know, however, from the prefatory letter to Theogenius, of 
about 1439, that Alberti was depressed by what he perceived as maltreatment 
from his fellow man and sought consolation from his bad fortune by writing.“ 
Mönig, a. Ο. (s. Anm. 2) 5. 55 zitiert als Parallelstelle die Passage aus der Wid- 
mung des Theogenius an Lionello d’Este: „Io scrissi questi librettinon adaltri che a 
me per consolare me stessi in mie averse fortune.“ 

44 Der Titel variiert in den verschiedenen Handschriften: Es ist weiterhin der Titel 
Profugiorum ab aerumna libri tres überliefert. Grayson, Opere (s. Anm. 4) S. 422 
plädiert in seiner Ausgabe wie die neueste Forschung für einen lateinischen Titel, 
da Alberti auch seinen anderen im Volgare verfassten Werken einen lateinischen 
Titel gegeben hat. Daher hat auch Ponte seine Ausgabe mit dem lateinischen 
Titel ediert. 

45 Bonucci, Opere (s. Anm. 4) 5. 6: „(...) il primo libro disputa in che modo si vive 
senza ricevere a se maninconia: il secondo ti da modo e via di purgare dell’animo 
tuo gli sdegni e dispetti, quando tu gli avessi in qualche parte ricevuti a te: ilterzo 
libro racconta piü modi utili a levarsi dalla mente le offese e dolori piü gravi, 
quando tu fossi al tutto oppresso da loro e quasi sunto.“ 
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3.3 Ort und Dauer des Gesprächs 


Alberti gelingt es, durch einen zeitlichen und einen räumlichen Rahmen 
seinem Dialog eine natürliche Authentizität zu verleihen.” 

An zwei aufeinanderfolgenden Tagen erörtern Agnolo di Filippo 
Pandolfini und Niccola di Veri de’ Medici in der Anwesenheit Albertis 
die Kernfrage, wie der Mensch zu innerer Ruhe, der ἀταραξία, der 
Unerschütterlichkeit des Weisen, gelangen kann.” 

Auch wenn Alberti in seinem Dialog selbst auf verschiedene zeit- 
genössische Gegebenheiten anspielt, auf geographische, soziale und 
kulturelle Phänomene eingeht, gibt es keine eindeutigen textimma- 
nenten Hinweise noch andere schriftliche Dokumente, die belegen, dass 
der Dialog (so) wirklich stattgefunden hat.”” Dennoch erscheint es 
durchaus wahrscheinlich, dass sich Alberti mit seinen beiden Dialog- 
partnern auf einem oder auch mehreren Spaziergängen mit der Frage 
nach der Ataraxie auseinandergesetzt hat. Allerdings muss als sicher an- 
genommen werden, dass bei einer solchen Gelegenheit derartige Themen 
in der vorliegenden Anordnung und Schematisierung kaum abgehandelt 
werden können. Das führt zu dem Schluss, dass der Spaziergang dann 
nachträglich stilisiert worden ist. 

Anspielungen auf zeitgenössische Ereignisse, wie z.B. die Erwähnung 
von Leonardo Dati, einem Freund Albertis, und dessen Tragödie Hiensale 
(Della trang. 57,18-58,3), die dieser anlässlich des zweiten Certame 
coronario für das Jahr 1442 verfasst hat, unterstützen die Lebendigkeit des 
Dialogs. 

Die drei Gesprächspartner befinden sich am ersten Tag des Dialogs im 
Dom Santa Maria del Fiore zu Florenz (1. Buch). Am zweiten Tag treffen 
sie sich erneut im Dom, von dem aus sie einen Spaziergang über die Piazza 
San Marco zur Piazza della Santissima Annunziata unternehmen (2. Buch) 
und schließlich wieder zur Piazza San Giovanni vor dem Dom (3. Buch) 


46 Einen vergleichbaren Rahmen setzt auch Giannozzo Manetti in seinem Dialogus 
consolatorius. Dazu Ulrike Schaeben: Trauer im humanistischen Dialog. Das 
Trostgespräch des Giannozzo Manetti und seine Quellen. Beiträge zur Alter- 
tumskunde 181, München/Leipzig 2002, S. 42. 

47 Siehe auch Joan Gadol: Leon Battista Alberti. Universal Man of the Early Re- 
naissance, Chicago/London 1969, S. 225. 

48 Ponte, der im Vorwort seiner Ausgabe (5. XI) für die Authentizität des Dialogs 
plädiert, nennt als mögliche Datierung des Gesprächs auf der einen Seite und 
seiner schriftlichen Abfassung auf der anderen Seite die Monate September und 


Oktober des Jahres 1442. 
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gelangen. Der Spaziergang bildet folglich wie das Thema einen in sich 
geschlossenen Kreis und ist von einer undogmatischen, freundschaftli- 
chen Atmosphäre geprägt," die für Albertis dialogische Grundkonzep- 
tion von entscheidender Bedeutung ist.” 


3.4 Die Dialogform 


Alberti konzipiert sein Werk ähnlich, wie er es bereits bei seiner Schrift 
Della famiglia praktiziert, als Dialog und befindet sich somit in einer langen 
Tradition, die durch Platon und Cicero die entscheidende Prägung er- 
fahren hatte. 

Cicero, für den Alberti große Bewunderung empfindet,” greift in 
seinen philosophischen Schriften auf die Dialogform zurück” und erhebt 


49 Carmen Cardelle de Hartmann: Lateinische Dialoge 1200-1400. Literaturhis- 
torische Studie und Repertorium. Mittellateinische Studien und Texte, Bd. 37, 
Leiden/Boston 2007, S. 229 sieht in der partnerschaftlichen Diskussion das 
Hauptmerkmal eines philosophischen Dialogs. 

50 Smith, a. ©. (s. Anm. 43) S. 106 setzt anschaulich die theoretischen Schwer- 
punkte, die sich auf die drei Bücher des Dialogs verteilen, in Beziehung zu dessen 
äußeren Situation: „Architectural imagery serves a variety of purposes in 
Profugiorum. It illustrates the ideal harmony of the soul and its ability to withstand 
misfortune in book 1; in book 3 architectural design is the means by which the 
troubled soul regains peace. But it also provides a physical setting for each of the 
three books which, by symbolizing the various conditions of the soul, strengthens 
the conceptual structure of the literary work. Book 1 takes place inside of 
Florence Cathedral, the allegory for spiritual well-being; in the second book, 
where the soul successfully battles adverse fortune, the speakers meet in the 
Cathedral, go on a walk through the city and return to the security of the 
Cathedral at the end; in book 3, a discussion of the means by which a soul in 
profound melancholy may raise itself up takes place a few steps outside of the 
Cathedral.“ 

51 Leon Battista Alberti: I libri della famiglia, a cura di Ruggiero Romano e Alberto 
Tenenti, Turin 1969, S. 100: „Quasi, Battista, come se a te non stessi a mente la 
sentenza del tuo Marco Cicerone, el quale tu suoli tanto lodare e amare.“ 

52 Im Vorwort seiner Ausgabe von Ciceros Tusculanen verweist Büchner auf die 
Nähe zu den scholai; Marcus Tullius Cicero: Gespräche in Tuskulum. Lateinisch 
— deutsch. Vollständige Ausgabe. Eingeleitet und neu übersetzt von Karl 
Büchner, München 1984, 5. XXTX: „Cicero bezeichnete die Tusculanae dispu- 
tationes 1,7/8 als ’scholai’, gibt aber dem Hörer, wenn auch keine ausgeprägte, so 
doch eine größere Rolle als üblich, ja der Hörer widerspricht sogar ernstlich. So 
kann er sein Verfahren, ohne falsch zu sein, eine ’vetus et Socratica ratio’ nennen 
(1,8). Das Gesprächsartige kommt dadurch zustande, dass immer die Gegenwart 
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vielfach einen weisen, erfahrenen Mann wie Laelius oder Scaevola zum 
Wortführer seiner Dialoge. Die Ungezwungenheit, die sich aus der 
Konstellation der Gesprächsteilnehmer und der äußeren Situation ergibt, 
ist für Ciceros Dialoge kennzeichnend. 

Jahrhunderte später erlangt die Dialogform” in Erinnerung an die 
antiken Vorbilder durch Petrarca einen neuen künstlerischen Auf- 
schwung und setzt sich im Kreise der Humanisten als Form der wis- 
senschaftlichen Erörterung durch.” Zu Beginn des Dialogs wird — meist 
nach einer kurzen Einleitung — eine Frage aufgeworfen, die von den auf 
die einzelnen Protagonisten verteilten Rollen durch Rede und Gegen- 
rede entwickelt wird.” 

Alberti ist in seinem Dialog zwar -- ähnlich wie Aristoteles” — einer 
der Gesprächsteilnehmer, greift aber selbst den gesamten Dialog über 
nicht aktiv in das Gespräch ein. Er ist aufmerksamer Zuhörer und 
„Protokollant“ des Dialogs. Der eigentliche Gesprächsführer ist Agnolo, 
der in langen Monologen seine Thesen darlegt”’ und durch modellhafte 


des anderen empfunden wird, auch wenn er nicht spricht, dass darauf Bezug 
genommen wird und der Gedankengang die Lockerheit des Erzählens und 
Darlegens im Gespräch hat.“ 

53 Gemäß der Definition von Cardelle de Hartmann, a. ©. (s. Anm. 49) 5. 213 ist 
Albertis Dialog den philosophischen Dialogen zuzuordnen: „Als Ergebnis der 
Abgrenzung der philosophischen Dialoge von den Lehrdialogen und den 
Streitgesprächen lässt sich festhalten, dass die philosophischen Dialoge eine 
partnerschaftliche Diskussion inszenieren, wobei ein Partner eine führende Rolle 
einnehmen kann. Die behandelten Themen ergeben sich aus einer vorgetragenen 
Erzählung oder aus dem Gespräch selbst, sie sind philosophischen oder moral- 
philosophischen Inhalts und stehen nicht im Mittelpunkt einer gesellschaftlichen 
Kontroverse.“ 

54 Michel, a. ©. (5. Anm. 11) 5. 122: „Pour exposer leur pens&e ou resumer leurs 
connaissances, les humanistes, ä l’imitation des anciens, recouraient volontiers au 
dialogue. Le jeu des repliques y rompait la monotonie des dissertations, l’ob- 
jection s’y faisait vivante, les problemes y &taient plus facilement abord&s, cern&s 
de toutes parts, &claires sur toutes leurs faces.“ 

55 Alberti optiert, wie Schalk in seinem Vorwort zu Leon Battista Alberti, Vom 
Hauswesen [Della Famiglia] , übersetzt von Walther Kraus, eingeleitet von Fritz 
Schalk, Zürich/Stuttgart 1962, 5. XIV richtig festhält, für die „Bevorzugung des 
Gesprächs, der künstlerischen Darstellung in vollendetem Gebrauch der Rede, 
weil so die lebendige Beziehung zwischen den Menschen gefördert, die Emp- 
fänglichkeit für den neuen Geist geweckt, die Geselligkeit entwickelt und dank 
der beseelenden Energie aller innerlich miteinander verbundenen Humanisten 
ein Publikum gebildet wird“. 

56 Michael Hauskeller: Geschichte der Ethik. Antike, München 1997, 5. 79 £. 

57 Hauskeller, a. ©. (s. Anm. 56) S. 80. 
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Beispiele aus der Geschichte und Mythologie bekräftigt. Nur im ersten 
und im dritten Buch greift Niccola mit seinen Einwänden in die Dar- 
legungen Agnolos ein, wodurch der Eindruck des Zwiegesprächs auf- 
rechterhalten und Agnolos Argumentation neue Impulse verliehen 
werden.’® Daraus ergibt sich, dass, entsprechend den antiken Vorbildern, 
natürlich nicht alle Gedanken, die in diesem Dialog geäußert werden, 
Albertis Meinung widerspiegeln, denn gerade Niccolas Standpunkt soll 
durch Agnolo ad absurdum geführt werden. Mit der Wahl Agnolos 
befindet sich Alberti in der vor allem von Cicero praktizierten Tradition, 
seine eigene Meinung und seine philosophischen Gedanken in seinen 
Dialogen in den Mund des weisen alten Mannes zu legen,” w.z.B.inden 
Dialogen De senectute in der Person Catos und De amicitia in der des 
Laelius.°’ Alberti blendet sich ähnlich, wie es mitunter Cicero zu tun 
pflegt, an einzelnen Stellen ein, um seine Dialogpartner angemessen zu 
würdigen, deren wichtigste Gedanken zusammenzufassen oder die 
zeitlichen und räumlichen Gegebenheiten des Spaziergangs zu erläu- 
tern.°' Die Kommentare und Rückblenden stellen die Verbindung 


58 Ponte, Profugiorum (s. Anm. 4) 5. XXXI: „Nei Profugia lo schema € semplice: 
dopo le premesse a ciascuno dei tre tempi del dialogo, parla quasi sempre Agnolo, 
interrotto nel primo el nel terzo libro da interventi iniziali del dissenziente Nicola. 
(...) L’impostazione risulta cosi affıne a dialoghi di Cicerone: le Tusculanae (dove 
tuttavia l’anditor interviene scarsamente e senza contrastare il magister, che procede 
con lunghe esposizioni di idee e di esempi), il De senectute, il De amicitia e il De 
oratore (per la tendenza a movimentare in qualche misura il dialogo, pur nel 
prevalere delle parti espositive.“ 

59 Nella Bianchi Bensimon: Unicite du regard et pluralit& des voix: Essai de lecture 
de Leon Battista Alberti, Paris 1998, 5. 86: „L’äge et le savoir sont des facteurs 
discriminants et le röle du maitre revient, le plus souvent, ἃ l’interlocuteur le plus 
äge et le plus savant. Il en est ainsi dans le Profugiorum ab aerumna et dans le De 
iciarchia.“ 

60 Eine vergleichbare Rolle kommt Agnolo in Matteo Palmieris Vita civile zu. 
Matteo Palmieri: Vita civile, ed. Gino Belloni, Florenz 1982, S. 7, Anm. 2: 
„Agnolo Pandolfini (...) incarna nel dialogo la figura del saggio che istruisce i 
giovani con paterna benevolenza: il suo copione definisce a priori e realizza nel 
contempo l’ideale della canuta ’auctoritas’, fondata sull’esperienza e la conoscenza 
degli esempi antichi.“ 

61 Zum Beispiel: „Ne’ duo libri di sopra investigammo vari e utili rimedii a non 
ricevere a se perturbazione alcuna (...). Restavano ora certi ammonimenti ge- 
nerali accommodati ad espurgare qualunque fusse in noi insita e obdurarta grave 
maninconia, materia certo utile e degna, qual vederai disputata in questo terzo 
libro dal nostro Agnolo e dal nostro Niccola (...).“ (Della trang. 79,1 -- 10). 
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zwischen den einzelnen Büchern her.°” Alberti schmückt die Argu- 
mentation seiner Dialogpartner mit einer großen Fülle von antiken Zi- 
taten aus,” die zum Teil aus gerade erst wiederentdeckten Werken und 
Autoren entstammen. Der sprachliche und wissenschaftliche Anspruch 
der Betrachtungen wird deutlich, wenn Niccola Agnolos prägnante, 
sentenziöse und auf Autoritäten basierende Argumentation lobt.‘ 

Die Zitate werden als bloße Reminiszenzen, häufig ohne Angabe der 
antiken Quelle, angeführt und für die Erörterung nutzbar gemacht. 
Alberti lehnt sich auch hier an die Tradition der Antike an und verfährt 
beispielsweise nach Senecas Prinzip, Parallelstellen und Quellen ver- 
schiedenster Herkunft sinnvoll in die eigene Argumentation einzubin- 
den.” 

Alberti verleiht dem Gedanken, dass der Dialog die Wiedergabe einer 
authentischen Situation ist, gerade dadurch Ausdruck, dass Agnolo sich 
dafür entschuldigt, seine Gedanken sprunghaft und nicht immer konzise 
dargelegt zu haben. Zu Beginn des dritten Buches räumt er ein, mitunter 
zu weitschweifend zu sein und das eigentliche Thema nur mäßig zu- 
friedenstellend diskutiert zu haben.” Alberti bedient sich dieser Be- 


62 Vergleichbar ist die Verknüpfung der einzelnen Bücher beispielsweise mit Se- 
necas Dialog De ira, wo dieser einen Rückblick auf das Thema des jeweils 
vorangegangenen Buches gibt, um es dann unter einem neuen Aspekt zu un- 
tersuchen. 

63 Michel, a. ©. (s. Anm. 11) 5. 125: „Quant aux Latins, ce n’est point une 
metaphore outr&ee que de dire qu’[Alberti] s’en nourrit; tous ceux qui lui sont 
accessibles, il les pratique et ä chacun il fait une place dans son oeuvre.“ 

64 „E notai in ogni vostra argumentazione e progresso del disputare esservi una 
incredibile brevitä, iunta con una maravigliosa copia e pienezza di gravissimi e 
accomodatissimi detti e sentenzie.“ (Della trang. 80,24—27). 

65 Alberti verfährt nur bedingt nach der seit Petrarca bestehenden Tendenz, die 
antiken Quellen möglichst exakt zu zitieren bzw. mit der Angabe der Fundstelle 
zu versehen. Dazu Rüdiger, a. ©. (s. Anm. 37) 5. 549 f. Ein wissenschaftliches 
und philogogisch exaktes Vorgehen bleibt jedoch über die Jahrhunderte hinweg 
dem persönlichen Anspruch bzw. Geschmack des Einzelnen überlassen. Mon- 
taigne, um nur ein Beispiel zu nennen, verzichtet auf eine Quellenangabe seiner 
zahllosen Zitate, da er bei seinem gelehrten Publikum deren Kenntnis voraus- 
setzt. 

66 Seneca, De ira I 6,5: „Quid enim ποσοῦ alienis uti ex parte qua nostra sunt?“ 

67 „Ma ora m’avveggo in piü modi del mio errore, e vorrei non aver cominciato 
quello ch’io non seppi con ordine e via conducere sino a qui. NE qui so dirizzarmi 
a tradurlo dove io da lungi scorgo bisognerbbe tragettarlo. Dissi cose assai, e forse 
non inutili, ma e’ mi intervenne come a chi truovö nella vigna quasi el cucuzzolo 
d’un gran sasso, e parsegli da scoprirlo, ma poi si penti del sudore e tempo 
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scheidenheitsformel, die schon in der Antike frühzeitig zum Topos ge- 
worden ist.°® 

Diese captatio benevolentiae wird umgehend von Niccola entkräftet, 
indem er Agnolos Selbstkritik für nichtig erklärt und die Präzision seiner 
Darlegungen rühmt,°” wodurch der Anspruch der Betrachtungen und 
somit auch das Konzept des Dialogs selbstbewusst hervorgehoben wer- 
den. 


3.5 Der Autor und Erzähler: Leon Battista Alberti 


Wie bereits erwähnt, ist Alberti nicht nur der Verfasser, sondern auch der 
Erzähler und einer der drei Protagonisten in Della tranquillita dell’animo. Es 
wurde weiterhin darauf hingewiesen, dass er selbst am eigentlichen 
Dialog nicht aktiv teilnimmt, sondern sich darauf beschränkt, den 
Rahmen des Geschehens zu kommentieren und seine drei Bücher mit 
resümierenden Überleitungen zu verbinden. 

Dennoch erfährt der Leser im Verlauf des Dialogs zahlreiche Bege- 
benheiten, die den Menschen und Gelehrten Alberti genauer charakte- 
risieren und somit gewissermaßen zum Leben erwecken. Alberti gibt dem 
Leser mittels einzelner Exkurse und Anmerkungen seiner anderen beiden 
Dialogteilnehmer, Agnolo di Filippo Pandolfini, des eigentlichen 
Wortführers des Dialogs, und Niccola di Veri de’ Medici, einen Einblick 
in einzelne Facetten seiner Begabungen und Schaffensbereiche, ein 
schönes Spiel überkreuz, wobei geschickt das helle Licht auf Alberti selbst 


perdutovi sino a qui, ove e’ lo scorge maggiore e men da poterlo muovere e 
transportalo che e’ non si fidava.“ (Della trang. 80,7-- 14) Eine ähnliche Ent- 
schuldigung liest man in Cicero, De fin. III 74: „Sed iam sentio me esse longius 
provectum, quam proposita ratio postularet.“ Und einen vergleichbaren Ge- 
danken führt Seneca in Epist. ad Luc. 102,3—4 an, wo ersich seinem Freund und 
Adressaten gegenüber rechtfertigt, weiter ausgeholt zu haben, um dessen Frage zu 
beantworten: „Negat me epistula prima totam quaestionem explicuisse in qua 
probare conabar id quod nostris placet (...) Quod interrogas, mi Lucili, eiusdem 
quaestionis est loci alterius, et ideo non <id> tantum, sed alia quoque eo per- 
tinentia distuleram.“ 

68 Thomas Kurth: Senecas Trostschrift an Polybius. Dialog 11. Ein Kommentar. 
Beiträge zur Altertumskunde 59, Stuttgart/Leipzig 1994, S. 229 nennt u.a. 
vergleichbare Stellen aus Anaximenes, Cicero und Seneca. 

69 „Molti apresso de’ nostri maggiori Latini e ancor molti presso de’ Greci, Agnolo, 
scrissero simile parte e luoghi di filosofia. Non perö vidi in tanta frequenzia alcuno 
di loro piü che νοὶ composto e assettato.“ (Della trang. 80,21 -- 24). In Cicero, De 
fin. IV 44 wird Catos Befürchtung ebenso widerlegt. 
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fällt. Der Leser lernt Alberti im Verlauf des Dialogs als uomo vario’, also als 
Architekten, Philosophen, Kunsttheoretiker, Schriftsteller, Musiker und 
sogar Sportler kennen.”' Folglich nutzt Alberti seinen Dialog auch als ein 
Medium der Selbstdarstellung. 

In der Exposition des Dialogs ist zu lesen, dass sich Alberti - im Kreise 
seiner Freunde und anderer großer Gelehrter — mit Vorliebe philoso- 
phischen Fragen, die für seine Zeitgenossen von Bedeutung sein könnten, 
zuwendet.’” 

Im gleichen Zusammenhang erfährt der Leser von Albertis archi- 
tektonischer Kompetenz, wenn grazia e maiesta (Della trang. 4,3) des 
Domes zu Florenz, dessen Kuppel von Brunelleschi 1436 fertiggestellt 
worden ist, gepriesen werden.’” Eben diese Maximen werden von Alberti 
entsprechend der Idealvorstellung von Perfektion und Harmonie in De re 
aedificatoria’* propagiert. 

Im weiteren Verlauf erinnert Alberti mehrfach an sein literarisches 
Schaffen. Es werden explizit seine Werke De Familia [sic] (Della 
trang. 6,14), Apologi””, Intercenales (Della trang. 77,11) und De motibus 
ponderis (Della trang. 115,18) genannt, auf andere, z.B. De commodis lit- 
terarum atque incommodis (Della trang. 58,12), wird angespielt. In der 
Schlussbetrachtung des Dialogs wird zudem konzentriert an die Werke 
De pictura, Elementa picturae, Ludi rerum mathematicarum (Della 
trang. 115,15— 17) erinnert. 


70 Lorenz, a. ©. (s. Anm. 11) S. 261. 

71 Ein Großteil von Albertis Betätigungsfeldern, die in der Vita anonyma detailliert 
genannt und beschrieben werden, findet sich in diesem Dialog wieder; Auto- 
biografia, 5. 68-69. 

72 „(...) ragionavamo, come era nostro costume, di cose iocunde e ch’apparteneano 
a dottrina e investigazione di cose degne e rare.“ (Della trang. 3,3-5). 

73 Stefano Borsi: Alberti e Santa Maria del Fiore, in: L’Uomo del Rinascimento. 
Leon Battista Alberti e le arti a Firenze tra ragione e bellezza, Firenze, Palazzo 
Strozzi, 11 marzo — 23 giuglio 2006, a cura di Cristina Acidini e Gabriele Morolli, 
Florenz 2006 (Ausstellungskatalog), S. 100 hält es für durchaus wahrscheinlich, 
dass die hier genannte Beschreibung des Domes Albertis Absicht erkennen lässt, 
einen Fachaufsatz über den Dom zu verfassen. 

74 „His de rebus velim quidem templo tantum adesse pulchritudinis, ut nulla species 
ne cogitari uspiam possit Ornatior; et omni ex parte ita esse paratum opto, ut qui 
ingrediantur stupefacti exhorrescant rerum dignarum admiratione, vixque se 
contineant, quin clamore profiteantur, dignum profecto esse Jocum deo, quod 
intueantur.“ (De re aedificatoria VII 3). 


75 Im zweiten Buch wird die Fabel 88 nacherzählt (Della trang. 75,15-- 76,1). 
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Neben der Würdigung des literarischen Werkes werden Albertis 


musikalische Begabung’ und seine erstaunlichen sportlichen Leistungen 
erwähnt.” Eng damit verbunden ist das Lob seiner Willenskraft, die ihm 
zu einer guten Konstitution und stabilen Gesundheit verhilft.” 


Im zweiten Buch wird Albertis Bemühen um den Staat und seine 


Mitbürger, sein Einsatz für die vita activa, gerühmt, auch wenn er sich 


dabei oftmals den neidvollen Anfeindungen seiner Gegner ausgesetzt 
- 79 
sieht. 


Albertis besonderes Interesse gilt der toskanischen Sprache," in derer 


einen Teil seiner Schriften verfasst hat, um seine Themen dadurch einem 
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„Troppo sarebbe forza qui in Battista, se potesse con suoi strumenti musici ad- 
ducere gli animi in qual parte e’ volessi.“ (Della trang. 7,14-16). 

„Tu, Niccola, come neanche io, non potresti atto schermire, lanciare, lottare. 
Potrebbe questo qui Battista in questa sua etä robusta, quale in simile cose diede 
opera ed esercizio.“ (Della trang. 20,12-- 14). 

„Qui Battista solea non potere senza gran molestia e perturbazione della sanitä sua 
stare colla testa discoperta tanto quanto egli adorasse el sacrificio: Vedilo teste che 
d’astate in astate avezzo non ριιὸ in mezzo dell’alpe e alnevischio soffrir coperto el 
capo; e quel che non potette l’arte e cura de’ medici, puö lui col ridursi in questo 
suo uso.“ (Della trang. 42,2—7) Eine auffallende Parallele findet sich bei Sueton, 
Caesar 57: „In agmine nonnumquam equo, saepius pedibus anteibat, capite 
detecto, seu sol seu imber esset.“ Ponte, Profugiorum 5. 42 Anm. 2 weist aufeine 
weitere Parallele bei Cicero, Cato Maior de senectute, X 34 hin: „Audire te 
arbitror [Masinissam] nullo imbre, nullo frigore adduci, ut capite operto sit.“ 
Autobiografia, S. 76-77: „Doloris etiam et frigoris et aestus fuit patiens. (...) 
Caput habebat a natura frigoris auraeque penitus impatientissimum; id effecit 
ferendo et sensim per aestatem perducta consuetudine, ut bruma et quovis 
perflante vento nullis capite vestibus operto obequitaret.““ 

„Tu, Battista, seguita con ogni opera e diligenzia esser utile a’ tuoi cittadini. 
Doppo noi sarä chi t’amerä, se questi t’offendono.“ (Della trang. 58,12-- 15). 
In der Vorrede zum dritten Buch seiner Schrift Della famiglia, 5. 187-188 hält 
Alberti sein Plädoyer für das Volgare: „Pit tosto forse e’ prudenti mi loderanno 
510, scrivendo in modo che ciascuno m’intenda, prima cerco giovare a molti che 
piacere a pochi (...). Ben confesso quella antiqua latina lingua essere copiosa 
molto e ornatissima, ma non perö veggo in che sia la nostra oggi toscana tanto 
d’averla in odio, che in essa qualunque benche ottima cosa scritta ci dispiaccia. 
(...) E sia quanto dicono quella antica apresso di tutte le genti piena d’autoritä, 
solo perche in essa molti dotti scrissero, simile certo sarä la nostra s’e’ dotti la 
vorranno molto con suo studio e vigilie essere elimata e polita. E se io non fuggo 
essere come inteso cosi giudicato da tutti e’ nostri cittadini, piaccia quando che sia 
a chi mi biasima o deponer l’invidia, o pigliar piü utile materia in qual se de- 
monstrino eloquenti.“ Vergleiche auch Autobiografia, 5. 70. 
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breiteren Publikum zugänglich zu machen,*' was in der Öffentlichkeit 
nicht immer mit Freude und Gegenliebe aufgenommen wurde, da Latein 
die Sprache der Gelehrten war.” Die Ausrichtung des Certame coronario 
durch Alberti wird als das gelungene Bemühen um das Toskanische 
gepriesen.” 

Alberti präsentiert sich durch diese Einblendungen als den Prototypen 
des Universalgelehrten, dessen Interessen, Talente und Wirkungsfelder 
weitgefächert und umfassend sind. Diese Selbstdarstellung und das damit 
verbundene Selbstbewusstsein münden im Bekenntnis zur eigenen hu- 
manistischen Bildung,°' die sich letztlich auch in der großen Zitierfreude 


81 Hanns W. Eppelsheimer: Petrarca, Bonn 1934, S. 54: „Alles nämlich, was die 
Humanisten ihrem Latein an Eloquenz und Eleganz zurückerobern, kommt 
sofort auch dem Italienischen zugute. Damit wird der Humanismus zur Hilfs- 
truppe einer viel größeren, lebendigeren und aussichtsreicheren Bewegung, 
nämlich jener Durchdringung des Italienischen mit dem klassischen Geist des 
Lateins, die schon bei Dante zaghaft beginnt, von Petrarca und Boccaccio (wie 
Canzoniere und Decamerone beweisen) fortgeführt wird und in Ariost ihren 
Höhepunkt erreicht.“ Weiterhin Clemens Zintzen: Grundlagen und Eigenarten 
des Florentiner Humanismus, in: Abhandlungen der Akademie der Wissen- 
schaften und der Literatur (Mainz), Geistes- und Sozialwissenschaftliche Klasse 
15, Wiesbaden 1989, S. 38. 

82 Frank-Rutger Hausmann: Quattrocento, in: Volker Kapp [Hrsg.]: Italienische 
Literaturgeschichte, Stuttgart/ Weimar 1992, 5. 114: „(...) auf Dauer konnte das 
Latein sich als universelles Ausdrucks- und Literaturidiom nicht durchsetzen. 
Dies hätte das des Lateins unkundige Volk marginalisiert und von der Partizi- 
pation an der Kultur grundsätzlich ausgeschlossen. (...) Lorenzo de’ Medici und 
sein Kreis brachen am Ende des Quattrocento die Vorherrschaft des Lateins 
wieder und vermittelten der volkssprachlichen Literatur erneut wesentliche 
Impulse. So ist es auch nur gerecht, wenn das Toskanische später die Questione 
della lingua für sich entscheidet.“ 

83 ,,(...) questo vostro certame coronario, instituzione ottima, utile alnome e di- 
gnitä della patria, atta ad eccitare preclarissimi ingegni, accommodata a ogni culto 
di buoni costumi e di virtü. Oh lume de’ tempi nostri! Ornamento della lingua 
toscana!“ (Della trang. 57,21 -- 58,4) Ähnlich selbstbewusst rühmt Cicero, De fin. 
I 10 die lateinische gegenüber der griechischen Sprache: „Sed ita sentio et saepe 
disserui, Latinam linguam non modo non inopem, ut vulgo putarent, sed lo- 
cupletiorem etiam esse quam Graecam.“ Ebenso De fin. V 96. 

84 Michel, a. ©. (s. Anm. 11) 5. 179: „Ennemi de toute vaine ostentation de 
memoire — et de toute culture uniquement livresque, — il [Alberti] ne doit pas la 
sienne ἃ ses seules lectures, mais ἃ ses experiences personnelles, ἃ ses meditations, ἃ 
V’exercice constant de son esprit et de son corps. Un h£ritage de verites.“ Au- 
Berdem Tenenti, a. ©. (s. Anm. 18) 5. 41: „Il suo ὁ tutt’altro che un conformismo 
umanistico ma un ricorso dialettico e vitale al patrimonio antico 518 per nutrirne le 
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einer unerschöpflichen Reihe der unterschiedlichsten antiken Autoren 
und Literaturgattungen zeigt und damit sozusagen den greifbaren Beleg 
der eigenen humanistischen Bildung liefert.” 


3.6 Die Dialogteilnehmer 


Die beiden Dialogpartner, Agnolo und Niccola, werden dem Leser ex- 
plizit, so bereits in der Exposition des Dialogs, in ihren Grundeinstel- 
lungen und wesentlichen Charakterzügen vorgestellt. Zu Beginn eines 
jeden der drei Bücher rühmt Alberti die herausragenden Eigenschaften 
seiner Dialogpartner. Auffällig ist dabei die Tatsache, dass Alberti von 
diesen beiden Männern beinahe ausschließlich im Superlativ spricht, sie 
geradezu zu Idealtypen stilisiert. 

Niccola di Messer Vieri de’ Medici (1385-1455) ist ein entfernter 
Verwandter des großen Cosimo und wird, wie es sich für seine Zeit 
geziemt, von bedeutenden Lehrmeistern humanistisch erzogen. Er ist 
u.a. befreundet mit Poggio und Bruni, der ihm seine lateinische Version 
der Demosthenes-Reden widmet.°° Von Hause aus Bankier,” wendet er 
sich mit großem Engagement dem Studium der lateinischen Klassiker und 
dem Erwerb ihrer Manuskripte zu, aus denen er seine umfangreiche 
Bildung gewinnt.” 

Niccola wird zu Beginn des ersten Buches als ein uomo ornatissimo 
d’ogni costume e d’ogni virtü (Della trang. 3,1—-2) eingeführt, d.h. Tugend 
und Auftreten werden an erster Stelle hervorgehoben. Im Vorspann des 
zweiten Buches bezeichnet ihn Alberti als einen 


omo fra’ primi litterati in Toscana non postremo, e fra’ non ultimi umanissimi el primo 
in cni sia coniunta molta prudenzia con molta affabilita (Della trang. 47,12— 14) 


esigenze della societä che per invalidare e contrastare gli aspetti negativi o dis- 
cutibili di essa.“ 

85 Vergleichbar ist diese Leistung mit dem Lob „felicissimo amalgama di precetti e 
pratiche antiche e di esperienze moderne“, das Grayson, Vita, S. 31 Albertis 
Dialog Della famiglia zukommen lässt. 

86 Hans Baron: Leonardo Bruni Aretino. Humanistisch-philosophische Schriften 
mit einer Chronologie seiner Werke und Briefe, Leipzig 1928, S. 128. 

87 Bianchi Bensimon, a. ©. (5. Anm. 59) 5. 65: „Malgre ses liens de parent& avec les 
Medicis, on sait qu’ä l’Epoque de la redaction du Profugiorum ab aerumna, Niccola 
etait dejä completement ruine.“ 

88 Lauro Martines: The social world of the Florentine Humanists, 1390-1460, 
Princeton 1963, 5. 323. 
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und hebt damit dessen große literarische Bildung” und humanistische 
Grundeinstellung hervor, Kennzeichen, die für die Renaissance von 
entscheidender Wichtigkeit sind. Alberti steigert das Lob Niccolas, indem 
er sich außerstande sieht, dessen Vorzüge gebührend darzustellen.” 

Niccola ist in diesem Dialog für das eigentliche Thema nur von 
untergeordneter Bedeutung; seine Funktion wird durch die Worte 
Agnolos klar herausgestellt, wenn dieser sagt, dass Niccola den Impuls und 
die Herausforderung für Agnolos Thesen liefere.”' 

Dieses scheint um so mehr von Bedeutung zu sein, da Agnolo seinen 
Gesprächspartner aufgrund seines Scharfsinns als acutissimo (Della 
trang. 80,16)” und pazientissimo (Della trang. 87,5- 6) besonders schätzt, 
zwei Eigenschaften, die vor allem auch in der lebhaften Diskussion un- 
erlässlich sind. 

Agnolo di Filippo Pandolfini (1360-1446) kümmerte sich bis zum 
Aufstieg Cosimos in besonderem Maße um das Gemeinwohl des Staates, 
besitzt großen politischen Einfluss und bekleidet die höchsten Ämter - er 
ist u.a. dreimal Gonfaloniere di Giustizia” -, bevor er sich ins Privatleben 
zurückzieht,” wo er sich allem voran den Wissenschaften und religiösen 
Fragen widmet.” Auch Agnolo ist ein Freund Brunis und verkehrt mit 


89 Agnolo apostrophiert Niccola als einen „omo litterato“ (Della trang. 21,22). 

90 ,„(...) non potrei esprimere la suttilitä d’ingegno e prestezza d’intelletto quale io 
conosco essere in Niccola.“ (Della trang. 79,14- 16). 

91 „Niccola, (...) ben conosco non referisci la vera tua opinione e sentenzia, ma 
quasi m’allettasti ad esplicare la mia.“ (Della trang. 9,3-5). 

92 Im ersten Buch lobt Agnolo Niccolas „ingegno acuto e pronto“ (Della 
trang. 20,1 --2). 

93 Martines, a. ©. (5. Anm. 88) 5. 314: „Agnolo himself was one of the most 
powerful Florentine statesmen of the first forty years or so of the fifteenth 
century. Enormously wealthy, landlord, merchant, and exemplar of good 
manners, he held every major Florentine office: e.g., he was thrice Gonfalonier 
of Justice, twice a member of the ’Decem Baliae’.“ 

94 Smith, a. ©. (5. Anm. 43) 5. 103 siehtin Agnolos Abkehr vom öffentlichen Leben 
den Beweggrund für Albertis Entscheidung, Agnolo zum Wortführer seines 
Dialogs zu bestimmen: „In real life, [Agnolo’s] disillusionment with the suc- 
cessive exiles of the Medici and Strozzi families had prompted him to withdraw 
from public affairs in 1434 and retire to his villa. This personal experience explains 
why Alberti cast him as spokesman for the perils of the active life and the ways in 
which these may be remedied.“ 

95 Vespasiano da Bisticci: Große Männer und Frauen der Renaissance. Achtund- 
dreißig biographische Porträts. Ausgewählt, übersetzt und eingeleitet von Bernd 
Roeck, München 1995, S. 364. 
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den großen Humanisten seiner Zeit.”° Neben seiner Rolle in Albertis 
Dialog ist Agnolo auch in Matteo Palmieris Della vita civile einer der 
Dialogpartner.” 

Zu Beginn des 1. Buches wird Agnolo als uomo grave, maturo, integro, 
quale e per eta e per prudenzia sempre fu richiesto e reputato (Della trang. 3,6- 7) 
eingeführt. Aus Niccolas Mund vernehmen wir, dass nur zwei Menschen 
es wertseien, Zierde des Vaterlandes genannt zu werden, von denen einer 
Agnolo ist.” 

Schon in diesen Worten lernt der Leser Agnolo als eine herausragende 
Persönlichkeit kennen, da er sich durch sein Wirken für sein Vaterland 
Florenz verdient gemacht hat. Darüberhinaus wird die persönliche 
Verbindung deutlich, die Alberti zu Agnolo unterhält, dem er seine ganze 
Ehrerbietung entgegenbringt und in dem er, wie Niccola mitteilt, eine 
Vaterfigur sieht.” 

Von Agnolos Bedeutung für die Stadt Florenz erhält der Leser einige 
wenige Informationen zu Beginn des 2. Buches. Als Agnolo am zweiten 
Tag des Dialogs erneut auf Alberti und Niccola trifft, befindet er sich in 
Begleitung von zwei Mitgliedern der Signoria (Della trang. 47 f.), die ihn 
bitten, mit den Stadtvätern über das Wohlergehen des Gemeinwesens zu 
beraten. Daraus wird ersichtlich, inwieweit der Staat und auch der ein- 
zelne Bürger Agnolo am Herzen liegen.” 


96 Martines, a. ©. (s. Anm. 88) 5. 313. 

97 Agnolo übernimmt in diesem Dialog die Rolle des väterlichen Weisen, der die 
Jugend aufgrund seiner großen Erfahrung und seiner guten Kenntnisse antiker 
Beispiele belehrt. Palmieri, a. ©. (s. Anm. 60) 5. 7£.: „Disposto dunque a 
monstrare l’approvata vita de’ civili virtuosi coi quali piü volti s’e vivuto e potre’ 
vivere in terra, composi questa opera in nella quale Agnolo Pandolfino, antico et 
bene admaestrato cittadino, quasi con dimestico ragionamento spone l’ordine et 
virtuoso vivere degli approvati civili, rispondendo alle domande fattegli da Franco 
Sacchetto et Luigi Giucciardino, dua optimi giovani di nostra cittä.“ 

98 „(...) due 5011 uomini gli [ad Alberti] paiono ornamento della patria nostra, padri 
del senato e veri moderatori della Republica: (...) l’altro siete νοὶ [Agnolo].“ 
(Della trang. 6,11-15). 

99 „Voglio inferire che a Battista, qual sempre v’appella padre, e vedevi e ödevi con 
aviditä e volentieri, e vostri ragionamenti saranno, come Θ᾽ sono ame, accettissimi 
e gratissimi“. (Della trang. 7,4-- 6) Ähnlich wird bei Cicero, De re publica 112,18 
die Beziehung zwischen Laelius und Scipio dargestellt: „Fuit enim hoc in amicitia 
quasi quoddam 1115 inter illos [Laelium et Scipionem] , ut militiae propter eximiam 
belli gloriam Africanum ut deum coleret Laelius, domi vicissim Laelium, quod 
aetate antecedebat, observaret in parentis loco Scipio.“ 

100 „(...) cosa niuna tanto mi sta ad animo n& tanto mi siede in mente quanto di 
conservare e amplificare l’autoritä, dignitä e maiestä della patria mia insieme colla 
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In diesem Zusammenhang lernt der Leser Agnolos Lieblingsort 
Gangalandi unweit von Florenz kennen, wo Alberti das Amt eines Priors 
bekleidet. Agnolo besitzt dort ein stattliches Haus, in dessen Umgebung 
er sich — so wie es einst die antiken Schriftsteller taten — mit großer 
Hinwendung mit Philosophie und Literatur beschäftigt. Folglich reprä- 
sentiert Agnolo gleichermaßen die vita activa und die vita contemplativa."”' 
Darin ist Cicero für die Renaissance ein Vorbild gewesen: Er war 
Staatsmann und „Philosoph“. Das Bild Ciceros ist allgegenwärtig und 
wirkt nach. So erscheint es eine logische Konsequenz zu sein, dass Agnolo 
mit den großen Philosophen der Antike verglichen wird!” und diesem 
Vergleich in jeder Hinsicht standhält.'” 

Zu Beginn des dritten Buches fasst Alberti die positive Zeichnung 
seiner Dialogpartner als uomini civilissimi e peritissimi (Della trang. 79,10), 


utilitä e pregio di ciascuno privato buon cittadino.“ (Della trang. 48,4—7) In der 
Darstellung der Person Agnolos scheint sich Alberti beispielsweise an Ciceros 
Darstellung von Scipio in De re publica I 23,37 zu orientieren: „Non hercule 
(...), Scipio, dubito, quin tibi ingenio praestiterit nemo, usu quidem in re publica 
rerum maximarum facile omnis viceris.“ 

101 Manfred Lentzen: Zur Problematik von „vita activa“ und „vita contemplativa“ 
in den Disputationes Camaldulenses von Cristoforo Landino, in: Wolfenbütteler 
Renaissance Mitteilungen, XIV, 1990, 5. 62: „[Der Alberti] von 'Della famiglia’ 
tritt für ein ausgewogenes Gleichgewicht zwischen ’vita activa’ und ’vita con- 
templativa’ ein, in seinen übrigen Schriften neigt er jedoch mehr dem ’otium 
cum litteris’ zu (...).“ Clemens Zintzen: Aurea aetas — aurea ingenia. Die Flo- 
rentiner Renaissance im Quattrocento, in: Zintzen, Clemens: Vom Men- 
schenbild der Renaissance. Florentiner Kultur im Quattrocento, Hildesheim/ 
Zürich/New York 2009, S. 86 nennt die Verbindung beider Lebensweisen „vita 
composita“. 

102 Auf einen entsprechenden Vergleich der Künstler der Antike und der Renais- 
sance verweist Bram Kempers: Kunst, Macht und Mäzenatentum. Der Beruf’des 
Malers in der italienischen Renaissance, München 1989, S. 210: „In seiner 
Abhandlung über die Malerei meinte Alberti, die Maler aus der Zeit nach 1300 — 
ererwähnte im Text nur Giotto namentlich — besäßen nicht weniger ’ingegno’ als 
die Künstler der Antike.“ 

103 „Molti apresso de’ nostri maggiori Latini e ancor molti presso de’ Greci, Agnolo, 
scrissero simile parte e luoghi di filosofia. Non perö vidi in tanta frequenzia alcuno 
di loro piü che νοὶ composto e assettato.“ (Della trang. 80,21 --24). Ein ver- 
gleichbares Lob lässt Cicero in seiner Verteidigungsschrift Pro Archia poeta, 18 
eben diesem Dichter zukommen. Zintzen, Florentiner Humanismus, 5. 36 weist 
auf den allmählichen Anspruch der Renaissanceautoren hin, sich selbstbewusst 
mit der Antike auseinanderzusetzen und sich mit ihr zu messen: „Seit Petrarca 
tritt zunehmend an die Stelle der Nachahmung nicht nur der Versuch, etwas 
Adäquates zu schaffen, sondern vor allem auch das Bestreben, die Vorlage zu 
übertreffen; man könnte es den Versuch der ’superatio’ nennen.“ 
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also als Männer, die dem Staat sich eng verpflichtet fühlen und über große 
Erfahrung in staatlichen Anglegenheiten verfügen, zusammen, um die 
angemessene Wahl dieser beiden Männer für das Thema seines Dialogs zu 
unterstreichen. 


4. Der Aufbau des Dialogs 


Im Folgenden soll der Inhalt des Dialogs in den wichtigsten Aussagen 
textchronologisch zusammengefasst werden. Wie bereits festgehalten, 
schildert Carlo Alberti in seinem Brief an Lorenzo Vettori den groben 
Aufriss des Dialogs. Der Dialog zeigt nicht nur in seiner Grundstruktur 
auffällige Übereinstimmungen mit der antiken Konsolationsliteratur, 
sondern lehnt sich auch in manchem Detail eng an diese an. 

Während sich das erste Buch vor allem der Erkenntnis des Ursprungs 
der inneren Zerrissenheit, also gewissermaßen der Diagnose, widmet, 
beschäftigt sich das zweite Buch in erster Linie mit der Therapie. Das 
dritte Buch wiederum konzentriert sich auf Alternativen, d.h. einzelne 
therapeutische Maßnahmen, die das Individuum zum Ziel der Seelenruhe 
führen können. Die Übergänge zwischen den drei Büchern sind fließend. 
Es kommt immer wieder zu Überschneidungen und Wiederholungen. 
Im ersten Buch werden im Grunde die meisten Aspekte andiskutiert, die 
dann in den Büchern II und Ill vertieft bzw. wieder aufgegriffen werden. 

In allen drei Büchern werden Aspekte angesprochen, die in der 
Moralphilosophie wie in der Konsolationsliteratur von Bedeutung sind: 
Welches ist das höchste Gut? Was ist Tugend? Was heißt es, seiner Natur 
gemäß zu leben? Welche Aufgabe kommt der Vernunft zu? Wie kann 
man seine Affekte beherrschen ? Inwiefern kann man Kummer, Schmerz 
und Tod ertragen? Wie findet man den Weg der goldenen Mitte? 
Welchen Wert besitzt die Freundschaft? Warum ist die Masse zu 
fürchten? Diese und weitere Fragen werden nicht dogmatisch in einer 
festen Abfolge, sondern kursorisch thematisiert. Umso eindringlicher und 
schlüssiger bleibt dem Leser die „Botschaft“ des Dialogs im Gedächtnis 
haften. 

Der persönliche Erfahrungsbereich der Gesprächsteilnehmer bildet 
die Ausgangsbasis der eigentlichen Untersuchung. Insofern handelt es sich 
zu Beginn des Buches um eine „Bestandsaufnahme“. Dabei wird ein ‚„Ist- 
Zustand“ dem „Soll-Zustand“ gegenübergestellt. Aus der eigenen Un- 
zulänglichkeit resultiert Niccolas Wunsch, Wege kennenzulernen, die 
zur Seelenruhe führen. Agnolo wird versuchen, diese Wege aufzuzeigen. 
Die Antike mit ihren zahlreichen Beispielen fungiert gleichermaßen als 
Spiegel, der Niccola und natürlich dem Leser dargereicht wird, um zur 
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Erkenntnis und Einsicht zu gelangen. Dem Dialog, zumal den Aussagen 
Agnolos, liegt ein adhortativer Charakter zu Grunde. Der Leser wird 
ermahnt und aufgefordert, sich mit der Problematik der Seelenruhe aktiv 
auseinanderzusetzen und den einzelnen Gedanken Folge zu leisten. Auch 
in dieser Hinsicht zeigt sich der Dialog mit der Konsolationsliteratur 


„seelenverwandt“.'"* 


4.1 Buch I 


Um seinem Dialog Authentizität und Lebendigkeit zu verleihen, führt 
Alberti in einem kurzen Vorspann behutsam zum eigentlichen Thema des 
Dialogs hin, indem er dem Leser die Gesprächsteilnehmer, den Ort der 
Handlung und die Ausgangssituation vorstellt. Der Leser kann sich auf 
diese Weise die Situation plastisch vergegenwärtigen und gewinnt den 
Eindruck, am Geschehen selbst teilzunehmen. 

Zu Beginn des Dialogs trifft Agnolo im Dom zu Florenz scheinbar 
zufällig auf Niccola und Alberti selbst.'” Ins Gespräch vertieft, disku- 
tieren’ beide über cose degne e rare (Della trang. 3,5)'". Der Dom zu 
Florenz wird geschickt als Ort und Ausgangspunkt des Dialogs gewählt, 
da er den Leser gezielt in eine Atmosphäre tiefster Ruhe und innerer 
Einkehr zu versetzen geeignet ist.'”” Aufdiese Weise wird das Thema der 
Seelenruhe implizit vorbereitet. 

Voller Bewunderung für die architektonische Perfektion des Domes 
und die Harmonie der geistlichen Chormusik," die sich gleichermaßen 


104 Kurth, a. ©. (5. Anm. 68) S. 9: „Die antike Konsolatorik ist bestimmt von einem 
alles durchdringenden Intellektualismus. Der Trauernde soll sich besinnen, soll 
erkennen, daß er von einer falschen Meinung bestimmt ist, und soll von dieser 
seelischen Verwirrung geheilt werden.“ 

105 Die Szene erinnert beispielsweise an Cicero, De fin. III 7, wo Cicero ebenso 
überraschend auf Cato wie Agnolo auf Alberti trifft. 

106 Ähnlich ungezwungen wird beispielsweise auch bei Cicero, De fin. I 14 oder 
Tusc. I 4,10 diskutiert. 

107 Diese Ausdrücke zur Kennzeichnung der wissenschaftlich-philosophischen 
Studien Albertis kehren leitmotivisch mehrfach wieder (z.B. Della trang. 9,3; 
9,11: 9,13). 

108 Smith, a. ©. (5. Anm. 43) 5. 106. 

109 Man fühlt sich sogleich erinnert an die Faszination, die die Akademie auf die 
Gesprächsteilnehmer in Cicero, De fin. V 2 hervorruft. Mönig, a. ©. (s. Anm. 2) 
S. 461 verweist auf eine schöne Parallelstelle zu Thheogenius. 
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beruhigend auf ihn auswirken, ''” berührt Agnolo das Thema des Dialogs. 
Niccola greift den Gedanken der Harmonie''' auf, indem er — ver- 
gleichbar mit Cicero — Platons These, in der Musik einen Grund für den 
Untergang der Republik zu sehen, in Frage stellt.” In seinen Augen ist 
allein die Charakterschwäche des Menschen die Ursache für einen sol- 
chen Niedergang.''” Niccola bezweifelt nicht nur die Macht der Musik, 
sondern stellt auch die provokante Behauptung auf, dass selbst die Phi- 
losophie den Menschen nicht zur Seelenruhe führen kann.''* Seiner 


Meinung nach kann allein die Zeit die Seele von negativen Affekten 


- 115 
befreien. 


Mit diesem Standpunkt nimmt der Dialog seinen Anfang, denn nun 
ist Agnolo aufgefordert, sich mit dem Problem der Seelenruhe eingehend 
zu befassen.''° In der Exposition klingt nicht nur Albertis große Lei- 
denschaft, die Architektur, an, sondern es werden in These und Antithese 
Problem und Problemlösung gegenübergestellt. Wenn Agnolo, wie 
gerade erwähnt, in der folgenden Diskussion von seiner eigenen Per- 


110 „(...) e’ possono in me questi canti e inni della chiesa (...): troppo m’acquetano da 
ogni altra perturbazione d’animo, e commuovonmi a certa non so quale io la 
chiami lentezza d’animo, piena di reverenzia verso di Dio.“ (Della trang. 5,59) 
Weiterhin De re aedificatoria I 4 (S. 41): „Ergo variis modorum sonis musici ita 
consternatos mulcent.“ 

111 Dereaedificatoria 19 (S. 69): „Nam, veluti in lyra, cum graves voces respondeant 
acutis et mediae inter utrasque ad concentum intentae resonant, fit ex vocum 
varietate sonora et mirifica quaedam proportionum aequabilitas, quae maiorem in 
modum oblectet animos atque detineat; ita et quibusque reliquis in rebus evenit, 
quae quidem ad movendos habendosque animos faciant.“ 

112 Cicero, De leg. II 15,38-39 und III 14,32. Alberti und Cicero beziehen sich 
beide auf Platon, Politeia 4,424b-d. 

113 „(...) la immodestia, l’arroganzia, l’audacia de’ cittadini, la impunitä del peccare, 
la licenza del superchiare e minori, le conspirazioni e conventicule di chi vuole 
potere piü che non si li conviene, le volontä ostinate contro i buoni consigli.“ 
(Della trang. 7,25-8,2). 

114 „(...) non solo e musici, ma n& ancora e filosofi con sue ottime e copiosissime 
ragioni possono divertire [’animo] dalle cure quale tuttora lo assediano, ne 
possono distorre da’ nostri pensieri l’acerbitä in quale l’animo nostro non so come 
si rimpiega.“ (Della trang. 8,10 -- 13). 

115 „Io insino a qui assentirei a chi lo dicesse, non esser possibile vetare da noi tanto 
male se non col tempo, cio& col straccare quella forza de’ cieli e della natura 
sofferendola.“ (Della trang. 8,25 -- 27). 

116 Man fühlt sich an Cicero, De re publ. I 14ss. erinnert, wo dem eigentlichen 
Thema, der Frage nach der besten Staatsverfassung, ebenso erst ein anderes 
Thema, die Diskussion über das naturwissenschaftliche Phänomen der soge- 
nannten Doppelsonne, vorgeschaltet wird. 
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sönlichkeit ausgeht, unterzieht er sich gewissermaßen einer „Selbstana- 
lyse“. Seine Diagnose lautet, bei weitem nicht vollkommen zu sein. Im 
Rückgriff auf seine eigenen Erfahrungen und im Bewusstsein seiner ei- 
genen Schwächen stellt Agnolo Verhaltens-maßnahmen zusammen, die 
die Grundvoraussetzung dafür bilden, zum obersten Ziel, der Seelenruhe, 
zu gelangen: Man muss seine Affekte beherrschen, seine Schicksalsschläge 
ertragen, die Dinge so nehmen, wie sie sind, kurz, mit sich selbst im 
Einklang stehen.” Tugend und Verstand sind unabdingbar für ein 
menschenwürdiges Handeln, denn allein sie können dem Menschen 
innere Stabilität verleihen. ἰδ 

Nach dieser allgemeingültigen Diagnose zeigt Agnolo anhand be- 
rühmter Persönlichkeiten der Antike auf, dass man das genannte Ziel 
erreichen kann: Sokrates, das Sinnbild des in sich ruhenden Weisen, hat 
alle negativen Erlebnisse aus sich selbst heraus mit Gleichmut ertragen und 
dies in seiner Haltung zum Ausdruck gebracht.''” Weitere antike Vor- 
bilder, wie Perikles und Quintus Metellus, haben getreu der stoischen 
Maxime des vincere se stessi in jeglicher Situation innere Ruhe und äußere 
Gelassenheit demonstriert. 

Menschen, die in extremen Situationen Seelenruhe bewahren oder 
gar gegen große körperliche Schmerzen gefeit sind, wie Mucius Scaevola 
und Pompeius, ergänzen Agnolos erste Beweisführung. Sogar die Sklaven 
ertragen dank ihrer Willensstärke und ihrem Verstand ihr Schicksal, dem 
sie ja nicht entkommen können. Im Rückgriff auf die Architektur ver- 
gleicht Agnolo die innere Festigkeit des Menschen mit der Unerschüt- 
terlichkeit einer Säule, die nicht nur in sich stabil sein, sondern jede ihr 
auferlegte Last bedingungslos aushalten muss. '”’ 

Verweichlichung, la mollizie effemminata dell’animo  (Della 
trang. 13,23— 24), das Gegenteil der virilita (Della trang. 13,22), führt 


117 „Vivi, come e’ dicono, omai a te stessi, e usa le cose presenti come presenti.“ 
(Della trang. 10,4-5). 

118 „Non dubito che se vorremo e bene offirmarci con virtü, e bene offirmati op- 
porci con modo a chi ne offende, ci troverremo essere ne men che uomini, ne 
men potere che possino gli uomini.“ (Della trang. 10,15-17). 

119 (...) [Socrate] visse a qualunque perturbazione della fortuna e a qualunque ruina 

delle cose sue coll’animo equabile e col volto mai mutato. Pot& adunque Socrate 

questo non da’cieli, ma da 56 stessi; ch& volle, e volendo potette.“ (Della 
trang. 10,25—-11,2). 

„Cosi [come la colonna] l’animo nostro, mentre che esso se stessi conforma con la 

rettitudine del vero e non aberra dalla ragione, qual sopravi imposto incarico sarä 


che lo abatta?“ (Della trang. 13,12-14). 
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unweigerlich zur Unfähigkeit, Leid oder gar Schmerz zu ertragen. Der 
Mensch muss sich folglich auf sich selbst besinnen, um dadurch jedem 
Angriff von außen trotzen zu können. ὁ 

Auch wenn für Niccola das Ziel des Menschen im bene et beate vivere 
besteht, '” erscheint ihm die Umsetzung dieser Maxime kaum möglich zu 
sein. Menschen, die vom Leid heimgesucht werden, sind niemals in der 
Lage, ihre Situation zu abstrahieren und vernunftgeleitet zu reagieren. In 
seiner Argumentation greift Niccola die Kyniker an, deren strengen und 
lebensfernen Standpunkt er kritisiert.” Auch die Lehre der Stoiker, die 
Seele dürfe sich nicht erschüttern lassen, steht nicht mit der Realität im 
Einklang. Um seinem Zweifel an der praktischen Umsetzung der Pos- 
tulate Ausdruck zu verleihen, führt Niccola Anekdoten aus dem Leben 
bedeutender antiker Philosophen an, die das, was sie lehren, selbst nicht 
befolgen. Niccolas Einwände kulminieren in der Kritik an Seneca, der 
den Menschen seine stoischen Maximen predigt, ohne sich an sie zu 
halten, wenn es um sein eigenes Wohlbefinden geht. Daher erscheint es 
Niccola für den „normalen“ Menschen unmöglich, affektfrei zu leben, 
wo dies doch nicht einmal den großen Philosophen gelingt.'”* 


121 „(...) noi uomini bene consigliati tanto potremo di noi stessi, di nostro animo, 
volontä, pensieri e affetti, quanto vorremo ed instituiremo.“ (Della tranq. 14,17— 
19). 

122 Vergleiche Cicero, Parad. 115: „(...) profecto nihil est aliud bene et beate vivere 
nisi honeste et recte vivere.“ 

123 In diesem Zusammenhang werden drei berühmte antike Weisheiten als reali- 
tätsfern beurteilt. Zu „Di cose poche e minime si contenta la natura“ (16,14) 
vergleiche Cicero, Tusc. V 34,97: „(...) parvo cultu natura contenta sit“ und 
Seneca, Epist. adLuc. 16,8: „Exiguum natura desiderat.“ Zu „A chi sia savio mai 
mancano le cose ottime, mai avviene cosa sinistra, sempre vive libero et sempre 
vive lieto“ (Della trang. 16,15-16) siche Horaz, Sat. II 7,83-88: „Quisnam 
igitur liber? Sapiens sibi qui imperiosus, / quem neque pauperies neque mors 
neque vincula terrent, / responsare cupidinibus, contemnere honores / fortis, et 
in se ipso totus, teres, atque rotundus, / externinne quid valeat perleve morari, / in 
quem manca ruit semper fortuna.“ Zu „Tu, mortale, cognosci te stessi“ (Della 
trang. 16,13—14) vergleiche Cicero, Tusc. 122,52: „Cum igitur [Apollo] "Nosce 
te’ dicit, hoc dicit: ’Nosce animum tuum’.“ Ähnlich Cicero, De fin. V 44: „Iubet 
igitur nos Pythius Apollo noscere nosmet ipsos.‘“ Weiterhin Diog. 11,40: „Von 
ihm [Thales] stammt das ’Erkenne dich selbst’ her, das Antisthenes in seinen 
"Philosophenfolgen (Diadochae)’ der Phemonoe zuschreibt; von ihr habe es 
Chilon sich zu eigen gemacht.“ 

124 „Se questi uomini dotti ed essercitatissimi, inventori, defensori e adornatori di 
queste simili sentenzie piü tosto maravigliose che vere, o non poterono, secondo 
noi altri men dotti, o forse, secondo voi prudentissimi, non seppero nulla stimare 
le cose caduce e poco temere le cose avverse, noi altri e d’ingegno e di condizione 
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Im weiteren Verlauf seiner Darlegung greift Niccola die Beispiele auf, 
die Agnolo zur Unterstützung seiner Argumentation vorgebracht hatte. 
Körperlichen Schmerz kann man zwar ertragen, aber Angst, Jähzorn und 
andere Affekte besitzen eine weitaus größere Macht über den Menschen. 
Zweifelhaft ist es zudem, ob jemand, der nach außen hin völlige Ruhe 
ausstrahlt, in seinem Inneren auch in der Tat gelassen ist.'” Aus dieser 
aporetischen Situation heraus spricht Niccola den Wunsch aus zu er- 
fahren, wie man zum wahren Seelenfrieden finden kann.'”* 

Von Niccola zur Beweisführung aufgefordert, stellt Agnolo die in- 
nere Ruhe noch einmal als das Ziel seiner Ausführungen vor. Der eiserne 
Wille des Einzelnen, zu diesem Ziel zu gelangen, bildet die Prämisse für 
eine erfolgreiche Therapie.'” Dabei muss der Mensch in dem ihm ge- 
gebenen Rahmen agieren und akzeptieren, dass manche Dinge von 
Natur aus, wieder andere aus der persönlichen Einstellung heraus nicht zu 
realisieren sind.'”® Auch wenn es für den einzelnen Menschen unmöglich 
erscheint, das zu bewältigen, was selbst für die Philosophen schwierig zu 
erfüllen ist, so gibt es doch Beweise dafür, dass einzig die Willenskraft für 
das Handeln der Menschen entscheidend ist, wie beispielsweise die äu- 
Berst konsequente Lebensweise des Diogenes beweist. 

Gewiss gibt es auf dem Weg zur Seelenruhe Gefahren, die aus einer 
mehr oder weniger zufälligen Konstellation auf den Menschen herein- 
brechen können. Doch kann der Mensch diese willensstark und ver- 
nunftgeleitet aus sich selbst heraus meistern. Wenn er sich nämlich gezielt 
an negative Augenblicke gewöhnt, dann kann er neuen misslichen Si- 
tuationen gelassen begegnen.'”” Schmerz und Trauer können zwar nicht 


e di professione minori ein ogni grave cosa piü deboli, chente potremo?“ (Della 
trang. 18,13—20). 

125 „E quegli altri cupidi di gloria, che col fronte e colle parole ostentorono in se 
maravigliosa durezza contro a’ casi e contro alle perturbazioni, Dio lo sa se l’animo 
loro era pacato e tranquillo.“ (Della trang. 18,28 -- 30). 

126 „Cosi questi filosofi medicatori delle menti umane e moderatori de’ nostri animi, 
vorre’ io m’insegnassero non fingere e dissimulare col volto fuori, ma entro 
evitare Je perturbazioni ed espurgare dall’animo con certa ragione e modo quello 
che essi giurano potersi.““ (Della trang. 19,22-- 27). 

127 „(...) chi vuole opportsi alla fortuna, sostenere e casi avversi e curare nulla altro che 
la virtü, puö.“ (Della trang. 20,57). 

128 „Cosi compreendiamo che alcune cose da natura non si possono; alcune non da 
natura non si possono, ma da nostra inerzia, desidia e concetta opinione sono da 
noi stessi vetate.“ (Della trang. 21,4-- 6). 

129 „Poträ meglio chi piü sarä essercitato nelle durezze de’ tempi, nella asperitä del 
vivere, e chi giä fece e calli sofferendo.“ (Della trang. 22,14-- 15). 
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ignoriert werden, aber es muss dem Menschen daran gelegen sein, seinen 
Schmerz sinnvoll zu lindern.” Folglich kann ein äußerer Grund nur dann 
Macht aufden menschlichen Geist ausüben, wenn man sich ihm willenlos 
ausliefert. Daher ist dem Menschen von Natur aus ein Quell von Stärke, 
ein igniculo innato e insito ne’ nostri animi (Della trang. 24,10) gegeben, der 
ihm dabei hilft, den Widrigkeiten des Lebens keine Angriffsfläche zu 
bieten. Der Mensch muss sich selbst, seine Existenz als Mensch erkennen, 
er muss sich der Unsterblichkeit seiner Seele bewusst werden, die ihm 
zusammen mit der Vernunft und dem Gemeinschaftsgefühl'” von Gott 
gegeben ist. Er muss im ethischen Sinne gut und gerecht sein, kurzum 
gemäß seiner ihm von Gott gegebenen Natur leben. 

Nach diesen grundlegenden Gedanken gibt Agnolo bereits an dieser 
Stelle in Kürze Empfehlungen, die für die Seelenruhe unerlässlich sind. Es 
folgen also ganz im Sinne der Konsolationsliteratur auf die Erkenntnis die 
ersten Schritte der Therapie. 

Da Unbeständigkeit und Ziellosigkeit mit Seelenruhe nicht in Ein- 
klang stehen, '”” darf der Mensch nichts gegen seinen Willen tun. Im 
Alltag jedoch ist der Mensch häufig mit dem, was er hat, nicht zufrieden 
und sehnt sich nach unerreichbaren Dingen. Deshalb muss er sich auf 
seine Vernunft besinnen, um Wichtiges von Unwichtigem zu trennen. Er 
darf sich keinen Meinungsschwankungen unterwerfen, sondern muss 
dem Notwendigen den Vorrang vor dem Überflüssigen geben.'” 

Der Mensch muss erkennen, wie schnell vergänglich alles Irdische ist 
und dass sein Leben von vielen äußeren Dingen beeinflusst werden 
kann.'”* Daher muss man sich daran gewöhnen, Widrigkeiten geduldig zu 
ertragen, indem man sich in guten Zeiten Heilmittel gegen die schlechten 
sucht.'”” Wenn man sich an negative Erlebnisse gewöhnt, sie als normal 


130 „(...) enon affermerei essere in me si assoluta e perfetta virtü che non mi dolesse la 
perdita de’ miei; ma cercherei le vie e modi da levarmi ogni molestia dell’animo.“ 
(Della trang. 23,17—20). 

131 Vergleiche Cicero, De fin. III 63: „Itaque natura sumus apti ad coetus, concilia, 
civitates.““ 

132 „Dicono la levitä esser vizio nimico a ogni quiete.“ (Della trang. 26,20). 

133 „E molto gioverä in noi statuire che le cose buone e necessarie sono e poche e 
facili, dove, contro, le non necessarie sono molte e fallaci e fragili e difficili e raro 
oneste.“ (Della trang. 27,6-8). 

134 „(...) riconosciamoci mortali ed assiduo penderci da molti varii casi.“ (Della 
trang. 27,14—15). 

135 „(...) ricordianci che ne’ tempi della seconda fortuna prepariamo e rimedii contro 
V’avversitä.“ (Della trang. 28,14-- 15). 
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ansieht und ihnen mit innerer Gelassenheit begegnet, dann nimmt man 
sie gar nicht erst wahr.'”° 

Man darf sich örtlich nicht binden, sondern muss sich im kosmo- 
politischen Sinne überall zu Hause fühlen.'”” Unangenehmen Orten, 
Dingen und Personen soll man aus dem Weg gehen.'”” Große Men- 
schenansammlungen muss man meiden, da sie sich negativ auf die See- 
lenverfassung des Einzelnen auswirken können. In der Zurückgezo- 
genheit'” und im Kreise derjenigen, die einem wirklich am Herzen 
liegen, findet man hingegen zur Ruhe und kann sich dort sinnvollen 
Beschäftigungen widmen. '*” 

Der Mensch darf weiterhin sein Handeln nicht von körperlichen 
Genüssen lenken lassen.'*' Es muss der Geist trainiert, der Körper gepflegt 
werden, allerdings ohne ihn zu verweichlichen. Alles, was der Gesundheit 
schadet, muss von ihm ferngehalten werden. Daher darf man sich nicht 
zuviel auferlegen. In seinem Handeln muss der Mensch immer das 
Nützliche vor Augen haben und um das Ehrenhafte bemüht sein.'" 

Wie man an diesen Aspekten ersehen kann, richtet Agnolo seine 
Forderungen in erster Linie an das Individuum. Es liegt ihm viel daran, 
darauf hinzuweisen, dass der Einzelne erst mit sich selbst im Einklang 
leben muss, bevor er sich dann für andere, insbesondere für den Staat, 
einsetzen kann. 

Gegen Ende seiner Ratschläge verdeutlicht Agnolo an einzelnen 
Beispielen die destruktive Macht der Affekte, die zur Geistnatur des 


136 „E cosi addestrati col tempo impreenderemo non dedicarci a stimare e amare le 
cose piü che a loro si convenga. Modera la oppinione e iudizio, tempererai gli 
affetti e’ moti dell’animo. Temperato l’amore, si spegne la volontä. Estinta la 
volontä, non desideri; non desiderando, non ti duole elnon avere o avere quello 
che tu nulla stimi.“ (Della trang. 28,20 -- 29,2). 

137 „(...) la patria sua era dov’egli [Teucer] bene assedesse“ (Della trang. 29,9- 10). 
Alberti zitiert den berühmten Satz aus Pacuvs Teucer nach Cicero, Tusc. V 
37,108: „Patria est, ubicumque est bene.“ 

138 „(...) per escludere da noi ogni gravezza d’animo, molto s’acconfarä fuggire que’ 
luoghi, quelle cose, quelle persone, quali siano atte a importarci molestia e 
perturbazione.“ (Della trang. 29,13 16). 

139 „La solitudine sempre fu amica della quiete“. (Della trang. 29,19 --20). 

140 „L’ozio — chi dubita? — nutrisce ogni vizio; e nulla piü perturba che ἾἸ vizio.“ 
(Della trang. 29,21 -- 22). 

141 „Dianci adunque a vivere non alle membra nostre ma a noi stessi, cio@ a ben 
fruttare el nostro ingegno.“ (Della trang. 320,8 --9). 

142 „(...) e per adempiere la necessitä cerchiamo T’utile. (...) Per vivere adunque in 
0zio onesto intrapreenderemo le fatiche, non per agitarci ambiziosi e ostentosi.“ 


(Della trang. 31,23—32,3). 
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Menschen in krassem Gegensatz stehen.'* Er richtet sein Augenmerk auf 
Menschen, die von ihren Affekten gelenkt werden und dadurch einen 
negativen Einfluss auf andere haben können. Daraus resultiert, dass man 
die Worte und Taten dieser Menschen nicht als das Maß aller Dinge 
akzeptieren darf.'** 

Beispiele wie Demokrit, der eventuellen unkontrollierten Reaktio- 
nen bewusst entgegenwirkt, sollen zeigen, dass der Mensch auf'sich selbst 
vertrauen muss. Agnolo rätim Verweis aufeine Gewohnheit der Richter 
von Venedig, sich von der Masse, dem vulgo, zurückzuziehen'® und in 
der Lektüre Ruhe zu suchen. '* 

Der Mensch soll sich in seinen Worten wie in seinen Taten korrekt, so 
wie im Kreise seiner guten Freunde benehmen.'” Er muss seine Worte 
gut abwägen, um nicht irgendetwas Unüberlegtes zu sagen, das man 
später bereut. Vor einer falschen Freundschaft muss man sich hüten und 
auf gar keinen Fall darf man sich in Abhängigkeit begeben. An dieser 
Stelle wendet sich Agnolo direkt an Alberti und warnt ihn vor den In- 
trigen und Schmeicheleien der Frauen, '* von denen ein misogynes Bild 
gezeichnet wird.'” 


143 „Tanto possono in noi gli sdegni non solo commuovere gli animiatti e quasi fattia 
perturbazione, ma ancora travaricare e pervertere ogni instituto e ordine di na- 
tura.““ (Della trang. 33,8- 10). 

144 „Per gli orecchi, dicono, entra la sapienzia; ma e ancora indi, non meno che per 
gli occhi, entra perturbazione e tempesta non poca a’ nostri animi.“ (Della 
trang. 33,24— 26). 

145 Dieser Gedankengang findet sich beispielsweise auch in De re aedificatoria V 6 
(S. 357-359): „Et prudentissimos video principes non modo extra vulgi fre- 
quentiam verum et ab urbe secessisse, ne quis plebeius nisi magna impulsus re 
molestiore assiduitate infestet.“ 

146 „Noi per intercluderci e nasconderci da molte inezie e fastidii del volgo e degli 
insolenti, ne opporremo el libro, in quale occupati acquiesceremo.“ (Della 
trang. 34,12 14). 

147 „Un precetto approvano gli antichi a vivere in pura tranquillitä e quiete d’animo: 
che mai pure pensi far cosa quale tu non facessi presente gli amici e nimici tuoi.“ 
(Della trang. 325,2 -- 4). 

148 „Dico a te, Battista, fuggi ogni commerzio, fuggi trame e lezii di qualunque 
femmina. Apresso a Omero, quel sapientissimo Agamemnon afferma infra’ 
mortali essere animal veruno piü scelesto che la femmina. Tutte sono pazze e 
piene di pulce le femmine, e da loro mai riceverai se non dispiacere e impaccio e 
indignazione. Vogliolose, audaci, inconstante, suspiziose, ostinate, piene di si- 
mulazione e crudelitä.“ (Della trang. 25,19 -- 326,6). 

149 Wenn die Frau hier als genaues Gegenteil dessen vorgestellt wird, wonach der 
Mensch streben solle, befindet sich Alberti in einer langen Tradition. Diese 
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Mit weiteren Beispielen zeigt Agnolo, wie man sich gegen das 
Schicksal schützen kann. So muss sich der Mensch mit innerer Härte und 
Disziplin wie ein Soldat im Kriege rüsten. Er muss alle Umstände, die ihn 
von einem tugendhaften Handeln abhalten, meiden und vor allem seine 
Affekte beherrschen. '”” 

Wie es beispielsweise Cinna, Marius, Sulla oder Krates verstanden 
haben, ihre Schwächen zu besiegen, aus eigenem Antrieb schwierige 
Situationen zu bewältigen und sich dadurch gegen künftige Probleme zu 
stärken, so muss ein jeder Mensch lernen, aus negativen Erlebnissen 
Nutzen zu ziehen.'”' Dabei ist die Zeit ein hilfreicher Faktor, das Ne- 
gative, von dem man tagaus, tagein umgeben ist, zu vergessen. Deshalb ist 
es von Bedeutung, dass man zunächst versucht, seine Schwächen nicht zu 
zeigen und nach außen hin Gelassenheit zu demonstrieren, bis man sie 
schließlich auch wirklich erlangt. '”” Äußere Standhaftigkeit, Selbstbe- 
herrschung, Unterdrückung von Zorn und ein maßvoller Gebrauch der 
Rede sind die ersten Schritte hin zu einem Leben in innerer Ruhe. 

Agnolo versucht immer wieder zu verdeutlichen, dass der Einzelne 
das oberste Ziel, ein tugendhaftes, sittlich gutes Leben,” nur durch 


misogyne Haltung findet sich u. a. schon bei Hesiod, Werke und Tage vv. 373— 
375. Vergleiche Ponte, a. Ο. (s. Anm. 4) 5. 35 Anm. 20. Zu Albertis Haltung der 
Frau gegenüber vergleiche auch Autobiografia, S. 74: „Levitatem et incon- 
stantiam a natura esse datam mulieribus dicebat, in remedium earum perfidiae et 
nequitiae.“ 

150 „(...) noi studieremo essercitare nostre membra e sensi in ogni tolleranzia e 
fortezza, per la quale ne rendiamo fermi e constanti contro ogni impeto della 
fortuna e de’ casi avversi. E saranno e primi nostri essercizi tutti addiritti a profugar 
lungi da noi ogni vizio, perö che da’ vizii nascono agli animi nostri manifestissime 
ruine. E qui in due cose mi par bisogni essercitarci: in moderar le voluttä, e 
temperar l’ira.“ (Della trang. 36,13—20). 

151 „Cosi tu simile godi ti sia dato materia in quale tu impari vincere te stessi. Le dure 
condizioni de’ tempi sono materia ad informarci a virtü.“ (Della trang. 38,14— 
16). 

152 „E interverracci che simulando diventeremo quali vorremo parere. Ottima si- 
mulazione sarä qui fare quello che fa chi non si perturba ne si commuove.“ (Della 
trang. 39,2 --4). 

153 Eine gute Definition des Begriffes „virtü“ findet sich bei Bätschmann, Standbild 
(s. Anm. 1) S. 99: „In seinen verschiedenen Bedeutungen umfasst virtus das 
ganze Spektrum der bewundernswerten menschlichen Eigenschaften sowohl 
intellektueller, wie auch moralischer und sozialer Art und weiter psychische und 


physische Kraft und Stärke.“ 
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Übung und Anstrengung erreichen kann.'”* Allein die Tugend gibt dem 
Leben einen Sinn und ermöglicht es dem Menschen, sich der Nachwelt in 
Erinnerung zu halten.'”” Denn das Handeln des Menschen soll immer auf 
Lob und Ruhm ausgerichtet sein.'”° Dabei ist darauf zu achten, sich nicht 
in zu viele Dinge und Beschäftigungen zu versteigen, sondern ein ver- 
nünftiges Maß anzusteuern. Wie den Tieren Instinkte und Bedürfnisse 
angeboren sind, so ist dem Menschen das Streben nach Tugend von 
Geburt an gegeben. Auf dem Weg zur Tugend sind eine gute Erziehung 
und Ausbildung unverzichtbar, damit dem Ruhm des Menschen Un- 
sterblichkeit zuteil wird.'”’ 

Agnolo greift auf seinen eigenen Erfahrungsbereich zurück, wenn er 
erklärt, dass er sich täglich zwei Stunden lang intensiv und konzentriert 
der Lektüre widmet, um sowohl seinen Körper als auch seinen Geist zu 
festigen. Ganz in diesem Sinne soll der Mensch seinen Körper konsequent 
trainieren und stärken, indem er sich mit wenig zufrieden gibt.'”* 

An dieser Stelle vergleicht Agnolo seinen Freund Alberti mit großen 
Männern der Antike, deren Beispiel wie das des Kaisers Marc Aurel 
verdeutlicht, dass es allein im Willen und in der Macht des Menschen 
liegt, sich zu ertüchtigen und sich dadurch zu beherrschen. Denn wer im 
Leben mit wenig auskommt, bleibt in jeglicher Situation unabhängig." 


154 „Ne sia chi stimi non essercitandosi abituare in 56. virtute alcuna.“ (Della 
trang. 39,15— 16). 

155 „Degne fatiche le nostre per quale possiamo a que’ che non sono in vita con noi 
mostrare d’esser vivuti con altro indizio che colla etä, e a quelli che verranno 
lasciargli di nostra vita altra cognizione e nome che solo un sasso a nostra sepoltura 
inscritto e consignato.“ (Della trang. 40,1 -- 5). Vergleiche Della famiglia, S. 30— 
31: „Ne ἃ νοὶ sia piü caro, ne prima desiderata alcuna cosa che la virtü, e in voi 
stessi arete statuito sempre alla scienza e sapienza posporre ogni altra cosa, e indi 
ogni utile della fortuna apresso di voi riputerete da non molto essere pregiato. E 
ne’ vostri desiderii lo onore solo e la fama si vendicaranno e’ primi luoghi.“ 

156 „(...) sempre tenderemo collo essercitarci a qualche laude e frutto di gloria. E 
gioverä imporre a noi stessi qualche necessitä di cosi essercitarci in virtü.“ (Della 
trang. 40,14— 16). 

157 „Proxime molto e molto giova darsi a meritare fama e immortalitä di suo nome e 
memoria. Ma sopra ogni cosa conviensi ben curare e cultivare l’animo con buona 
instituzione e degna erudizione.“ (Della tranq. 40,25—41,3). 

158 „Cosi noi avvezzeremo le nostre membra a esser contente del poco e a soffrire 
senza delicatezza, e coll’uso asseguiremo ogni gran cosa.“ (Della trang. 41,190 -- 
21). 

159 „A chi puö tradur suo vita con poche cose, a costui bisognano poche cose.“ (Della 


trang. 43,34). 
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Agnolo fasst resümierend zusammen, dass man immer daran denken 
muss, dem Schicksal allzeit ausgesetzt zu sein.'°’ Zuerst muss der Mensch 
erlernen, kleine Ungerechtigkeiten zu ertragen, um dann auch wahrhaft 
große erdulden zu können, d.h. der Mensch muss seine innere Festigkeit 
allmählich steigern. Die Kunst des Vergessens spielt dabei eine wichtige 
Rolle.'°' In Erinnerung an antike Vorbilder wird abschließend das hu- 
manistische Ideal des sittlich guten Menschen hervorgehoben. Ihn 
kennzeichnen Toleranz, Stärke, Vernunft, Gerechtigkeit und Mensch- 
lichkeit.'°* Der Literatur und damit der Bildung kommt eine besondere 
Rolle zu, da sie die Komponenten bilden, die den Menschen zu seiner 
Bestimmung führen.'° Mit der Charakterisierung des humanistischen 
Ideals der Renaissance schließt Agnolo seine Gedankenführung und 
schlägt den Bogen zurück zur Fragestellung Niccolas. 

Am Ende seiner Ausführungen entschuldigt sich Agnolo dafür, in 
seiner Argumentation stark assoziativ und mehr oder weniger unstruk- 
turiert vorgegangen zu sein. Der Dialogcharakter kommt nun wieder 
zum Vorschein. Die Ungezwungenheit, die Spontaneität und die 
scheinbar fehlende Struktur in Agnolos Aussagen machen die anfangs als 
zufällig vorgestellte Situation und Konstellation der Gesprächsteilnehmer 
glaubhaft. 

Das Buch schließt mit Niccolas Bitte, Mittel aufzuzeigen, die dem 
bereits in Unruhe versetzten Menschen Abhilfe schaffen können. 


160 „Rammentati esser uomo esposto a ogni caso; sai ch’e tempi succedono varü, le 
cose della fortuna sono inconstanti; bisognaci ne’ tempi felici prepararci a potere 
contro la infelicitä. E chi non imparö soffrire, non sa, Niccola, non sa soffrire; e 
chi imparö, sa e giovagli.“ (Della trang. 43,12-16). 

161 „(...) bisogna avvezzarsi sopra tutto a dimenticare le picciole iniurie per in tempo 
potere e sofferire e dimenticarsi le maggiori.“ (Della tranq. 44,15-16). 

162 „E conviensi col tempo affaticarsi; e in le fatiche bisogna tolleranzia, nella tol- 
leranzia fortezza, nella fortezza consiglio e ragione. E in ogni nostro consiglio 
conviensi adattare a iustizia e umanitä con molta voluttä d’ogni tuo acquisto in 
virtü.‘“ (Della trang. 45,48). 

163 „(...) a ogni ottima instituzione, a ogni bene addutta ragione del vivere, a ogni 
culto e ornamento dell’animo nostro molto e molto gioverä darsi alle lettere, alla 
cognizione e perizia de’ ricordi e ammonimenti quali e dotti commendorono alla 
posteritä. (...) le lettere adattano la mente ad ogni officio e merito di gloria e 
immortalitä.‘“ (Della trang. 45,12-19). 


40 4. Der Aufbau des Dialogs 


4.2 Buch II 

Zu Beginn des zweiten Buches wendet sich Alberti an den Leser'°* und 
fasst rückblickend das Postulat des ersten Buches in einem Satz zusam- 
men: Die richtige Grundeinstellung im Leben und die entsprechende 
Bildung des Geistes sind unerlässlich, um sich vor jeglicher inneren 
Unruhe zu schützen.'” Dabei verweist Alberti in besonderem Maße auf 
den Stellenwert der Antike, die ihm zur Verdeutlichung seiner Gedanken 
treffende Beispiele und einprägsame Lehrsätze liefert. Er nennt die an- 
tiken Autoren „maiores“ (nostri maggiori),, sieht sich also gewissermaßen als 
Erbe in der direkten Nachfolge seiner Vorfahren. '” 

Als thematischer Schwerpunkt folgt im zweiten Buch, ganz in der 
Tradition Senecas, auf die Analyse die Therapie: Wie kann man zur 
Seelenruhe gelangen, wenn man bereits das Opfer der Affekte geworden 
je 

Um den Rahmen des Dialogs aufrechtzuerhalten, schildert Alberti, 
dass er sich am folgenden Tage mit Niccola erneut im Dom befindet, wo 
sie wiederum auf Agnolo, in Begleitung zweier Beamter der Signoria, 
treffen. Agnolo, der anmerkt, es gebe nichts Wichtigeres, als sich um das 
Wohl des Staates zu kümmern, '°® zieht es vor, sich mit Alberti und 
Niccola über die aufgeworfenen Probleme des Vortages zu unterhal- 
ten.'® Mit diesem Ausblick lädt Agnolo seine beiden Freunde ein, den 


164 Ponte, Profugiorum (s. Anm. 4) S. 47 Anm. 1 weist darauf hin, dass sich Alberti 
vermutlich an den potentiellen Adressaten dieser Schrift wendet, dessen Identität 
jedoch nicht überliefert ist. 

165 „Qual convenga in noi essere premeditazione e instituzione d’animo per es- 
cludere e proibire da noi ogni perturbazione, vedesti nel libro di sopra.“ (Della 
trang. 47,1 --3). 

166 „Vedesti con quanta brevitä e’ tiraccolse molta copia d’ottimi ricordi e sentenzie 
de’ nostri maggiori, uomini stati prudentissimi e sapientissmi in vita.“ (Della 
trang. 47,3—6). 

167 „In questo libro vedrai in che modo, se forse giä fussi occupato da qualche merore 
e tristizia, o da qualche altro impeto e agitazione d’animo, possi con ragione e 
modo espurgarla e restituirti ad equabilitä e tranquillitä d’animo e di mente.“ 
(Della trang. 47,6-9). 

168 „(...) cosa niuna tanto mi sta ad animo n& tanto mi siede in mente quanto di 
conservare e amplificare l’autoritä, dignitä e maiestä della patria mia insieme colla 
utilitä e pregio di ciascuno privato buon cittadino.“ (Della trang. 48,4—7). 

169 Agnolo fällt an dieser Stelle ein negatives Urteil über den gegenwärtigen Zustand 
der Gesellschaft. Bei Bisticci, a. ©. (s. Anm. 95) S. 364 ist zu lesen, dass die 
politischen Umstände in Florenz Agnolo dazu bewegt haben, sich aus der 
staatsmännischen Verantwortung ins Privatleben nach Gangalandi zurückzu- 


4.2 Buch II 41 


Tag mit ihm zu verbringen und schlägt den Weg vor, den sie nehmen 
wollen. Vom Dom aus soll es zur Santissima Annunziata, der Mutter- 


BI = 170 . Eu 
kirche des Servitenordens, " gehen, von dort aus weiter zum Domini- 


& = 171 
kanerkloster San Marco und wieder zurück zum Dom.” 


Im gemeinsamen Gespräch wollen sich die Dialogteilnehmer also der 
Frage widmen, wie man sich von seinen Affekten befreien kann. Dieses 
Thema ist ein schwieriges Unternehmen, denn seelisches Leid ist 
schlimmer als körperliches'’”, und geistige Verwirrung ist auf seelisches 
Leid zurückzuführen. Es stellt sich also die Frage nach dem wirksamen 
Heilmittel.” 

Agnolos erste These lautet: Trost kann in der Trauer und dem 
Schmerz anderer gefunden werden, wenn man sich in einer vergleich- 
baren Situation befindet.'’”* Ursachen für die innere Unruhe können das 
Schicksal, ein Unglücksfall, die Verderbtheit der Menschen oder eigenes 


ziehen, wo er seine Zeit mit dem Studium der Philosophie und Literatur ver- 
bringt. Außerdem Bianchi Bensimon, a. ©. (5. Anm. 59) 5. 253-254: „Dans le 
Profugiorum ab aerumna, Agnolo Pandolfini se soustrait aux deux citoyens qui 
etaient venus reclamer sa presence au 'palagio’. Cette prise de position symbolise 
un eloignement volontaire de la scene politique qui, sans &tre definitif, se justifie 
par ’'impossibilit& d’oeuvrer sans contraintes pour le bien de l’Etat.“ 

170 Alberti hat einen entscheidenden Anteil am Entwurf des Baus der Santissima 
Annunziata und zeichnet später für die Errichtung deren Tribuna verantwortlich. 
Vergleiche Robert Tavernor: I Gonzaga committenti dei progetti albertiani per 
San Sebastiano e Sant’Andrea a Mantova e per la tribuna della Santissima An- 
nunziata a Firenze, in: Joseph Rykwert, Anne Engel [Hısg.]: Leon Battista Al- 
berti, Mailand 1994, 5. 385. Vergleiche auch Francesco Quinterio: L’Annunziata 
prima di Alberti, in: L’Uomo del Rinascimento. Leon Battista Alberti e le arti a 
Firenze tra ragione e bellezza, Firenze — Palazzo Strozzi, 11 marzo — 23 giuglio 
2006, a cura di Cristina Acidini e Gabriele Morolli, Florenz 2006 (Ausstel- 
lungskatalog), S. 258. 

171 „(...) passeggiamo per insino a’ Servi. Gireremo da San Marco, e restituiremoci 
qui [al duomo] .“ (Della trang. 49,13-14). 

172 „(...) el merore, le tristezze e gli altri crucciati dell’animo sono (...) molto 
maggiori e piü acerbi che que’ del corpo.“ (Della trang. 50,18-20) So bei- 
spielsweise auch Cicero, Tusc. 113,5: „At et morbi perniciosiores pluresque sunt 
animi quam corporis.“ 

173 „E come alle infermitä del corpo uno solo modo di curarlo basta, cosi alla malattia 
dell’animo una qualche sola curazione forse basterä.‘“ (Della trang. 51,1-3). 

174 „A tutti, quando siamo vacui di merore, ci duole el dolore altrui; e quando siamo 
oppressi da dolore, ci agrata el dolore altrui, e ne’ nostri mali pigliamo conforto da’ 
mali altrui.“ (Della trang. 51,21 -- 24). 
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Verschulden sein.'”° Die zweite These heißt: Blindes Glücksgefühl oder 
Vertrauen verstellen den Blick auf die Probleme innerer Unruhe. '”° Der 
Bezug zur Realität muss also gewahrt bleiben.'”’ Seine dritte These be- 
sagt: Maßhalten ist in jeder Lebenssituation notwendig.'”® Selbst der 


Freude, der Hoffnung und der Liebe müssen feste Grenzen gesetzt 


179 
werden.” 


Das Dilemma besteht jedoch darin, dass der Mensch nicht seine ei- 
genen Fehler, sondern immer nur die Mängel der anderen erkennt. Dabei 
muss er durch tägliches Lernen aus Fehlern zur Tugend gelangen. Oftmals 


können gerade negative Beispiele oder Erlebnisse den ersten Anstoß zu 


᾿ 180 
einer bewussten Verbesserung geben. 


Im Folgenden richtet Agnolo sein Augenmerk auf die Situationen, in 
denen die innere Ruhe des Menschen von anderen gestört wird, und auf 
die Möglichkeiten, diesen Situationen entgegenzuwirken.'” So ist der 
Neid ein Laster, das dem Menschen die innere Ruhe nimmt.” Als 
Beispiel führt Agnolo den Certame coronario an, bei dem Alberti ein Opfer 
von Neid und heftigen Anfeindungen geworden war. Solche negativen 
Erfahrungen dürfen nicht davon abhalten, dem Gemeinwohl nützlich zu 


175 „(...) le perturbazioni accorreno e insisteno ne’ nostri animi o dalla commozione 
de’ tempi, o dalla durezza della fortuna nostra, o da qualche sinistro caso, o da 
malignitä e protervia degli uomini co’ quali ne abbiamo in vita, o da qualche 
nostro detto o fatto con poca maturitä e consiglio.“ (Della trang. 52,12-16). 

176 „Fu eltroppo amare quella e quell’altra cosa, fu el troppo ricevere a te questa e 
quest’altra voluttä, seme e ignicolo di tanta e si importuna fiamma qual t’incende 
ad ira e a dolerti d’avere interlassato e perduto quello che tanto ti contentava.“ 
(Della trang. 53,15-19). 

177 „(...) non preporre alle espettazioni tue tanta speranza, che tu escluda ogni ra- 
gione e consiglio.“ (Della trang. 54,12-13). 

178 „(...) per vivere vita quieta e tranquilla, bisogna moderarci e frenarci in ogni 
nostra voluttä e successo d’ogni nostra opinione ed espettazione.“ (Della 
trang. 56,35). 

179 „Oh perniziosissima peste a’ mortali el troppo amore.“ (Della trang. 55,1 -- 2). 

180 „(...) tutte le egregie leggi e onesti essempli quali sono infra e buoni, nacquero da’ 
delitti e mancamenti de’ non buoni.“ (Della trang. 56,21 -- 23). 

181 „Seguita teste luogo da investigare in che modo rendiamo e nostri animi quieti e 
tranquilli, se forse da iniuria e improbitä d’altrui fussino concitati e vessati.“ (Della 
trang. 57,5—7). 

182 In einer stark vom Pathos getragenen Passage verweist Agnolo auf die Tragödie 
Hiensale des Leonardo Dati, die den Neid zum zentralen Thema erhebt. Dati hatte 
die Tragödie für den zweiten Certame coronario im Jahre 1442 vorgesehen; Ponte, 
Profugiorum (s. Anm. 4) S.57 Anm. 19 und Dizionario biografico degli Italia- 
ni. 33, Rom 1987, S. 46. 
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sein.'”° Neid ist hinterhältig und in öffentlichen wie in privaten Ange- 


legenheiten gleichermaßen gefährlich.'”* Er erwächst aus der Gier und 
Maßlosigkeit des Menschen, der darunter leidet, das, was einem anderen 
gehört, nicht zu besitzen. 185 Also besteht der Fehler darin, nach wertlosen 
und überflüssigen Dingen zu streben.'” Der Neid ist somit ein Affekt, der 
jeglicher Vernunft entbehrt.'” 

Dementsprechend muss der Mensch die Natur als Leitfaden akzep- 
tieren und seine Fähigkeiten und Bedürfnisse richtig einschätzen. Denn 
die Natur hat ihn mit allem ausgestattet, was er benötigt. ὃ Wenn man 
erst einmal seine Fehler einsieht und begreift, dass der Neid aus einem 
selbst erwächst, ist das Übel auch leichter zu bekämpfen. '” 


183 „Tu, Battista, seguita con ogni opera e diligenzia esser utile a’ tuoi cittadini.“ 
(Della trang. 58,13—14). Vergleiche Smith, a. ©. (s. Anm. 43) 5. 119: „Spiritual 
disturbance appears to be an inevitable consequence of engagement in the active 
life.“ 

184 „(...) la invidia in molti modi nuoce alle cose publiche e alle private; δα ὃ un male 
occulto.“ (Della trang. 58,16-- 18). Vergleiche Autobiografia, 5. 74: „Dicebat 
invidiam caecam esse pestem et omnium insidiosissimam: eam enim per aures, 
per oculos, per nares, per os denique, ipsas etiam per unguiculas ad animum 
ingredi et caecis flammis inurere, ut etiam qui se sanos putent isthac ipsa peste 
contabescant.“ 

185 „Enasce la invidia non tanto da quel che in altrui abbunda, quanto e da quelche in 
ΠΟΙ forse manca. E surge ancora l’invidia da quello che invero ne qui manca ne 
quiviabbunda, ma da quel che la nostra inetta opinione e immoderato appetito e 
libidine ne suade.“ (Della trang. 58,19 -- 22). 

186 „E vogliono non quel che a bene e beato vivere loro manchi, ma si quello che a 
loro pare, per qualsiasi o iusta o iniusta ragione, di volerlo; e sono queste cose 
volute le piü volte tali che elle ne gioverebbono loro avendole n& nuocono non le 
avendo.“ (Della trang. 59,7-- 11). 

187 „(...) non discerniamo in che modo questi nostri sinistri movimenti siano in noi 
non addutti da ragione ma commossi e impinti da perturbazione e perversitä di 
mente.“ (Della trang. 59,12-- 15). 

188 „Assai ti basta per viver lieto e contento quanto io [la natura] ti diedi, e composi in 
te ogniloda e prestanzia delle mie cose; ἃ ἴθ el corpo formosissimo piü che agli altri 
animali; ate e movimenti atti e varii piü che non sapresti desiderargli; a te ogni 
senso acutissimo, destissimo, nettissimo; in te ingegno, ragion, memoria, pari agli 
iddii immortali.‘“ (Della trang. 60,7—13). 

189 „E cosi riconosciuto in ΠΟΙ che Ἴ nostro male vien non altronde che dalla nostra 
male addutta opinione, facile ne emenderemo e rassetteremoci a piü quiete.“ 


(Della trang. 61,2-5). 
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Erneut warnt Agnolo davor, in seinen Wünschen maßlos zu werden 
und mit aller Macht nach Ruhm und Ehre zu streben.'” Daher darf der 
Mensch niemals möglichst vielen Mitmenschen gefallen wollen.'”' 
Vielmehr muss man sich um charakterliche Größe und eine angemessene 
Bildung bemühen, um sich vom Urteil der anderen frei zu machen und 
einzig und allein sich selbst zum Maßstab zu nehmen.'”” 

Da der Mensch sich nicht der Meinung der Masse unterwerfen darf, 
ist es also nur konsequent, wenn man gegnerischen Anfeindungen mit 
Gelassenheit begegnet und sein Leben glücklich und zufrieden im Kreise 
seiner Freunde verbringt.'”” Zwar kommt der Mensch nicht umhin, 
Unrechtals solches wahrzunehmen; aber für den Fall, dass ihm ein solches 
Unrecht widerfährt, muss er sich gegen unüberlegte Reaktionen 
wappnen und lernen, die Beleidigungen anderer mit Gleichmut zu er- 
tragen und von Rachegedanken abzulassen.'”' Durch diese Gelassenheit 
wird der als Lügner entlarvt, der schlecht von einem redet, 195 so dass dieser 
sich seiner Handlung wegen schämen und sie bereuen wird. Wer sich 
hingegen dem Jähzorn hingibt, steht mit sich selbst nicht im Einklang. '” 


190 „Aggiugni a questo che spesso la troppa cupiditä d’essere lodato e il troppo studio 
di vedersi onorato e riputato, sta pieno di gravissima perturbazione.“ (Della 
trang. 61,14—17). 

191 „(...) il volere piacere a molti non & altro che un volere dispiacere a’ buoni e a’ 
savi.“ (Della trang. 61,18-19). 

192 „(...) ΠΟΙ statuissimo in noi uno animo qual piü curasse essere in 86 e buono e 
dotto che parere apresso degli altri. Dicono che all’uomo savio la coscienzia sua € 
un grande celeberrimo teatro. NE cerca l’uom savio altri arbitri di sua vita e fatti 
che 86 stessi.‘“ (Della trang. 61,25—29). 

193 „(...) dal’infestazione degli inimici imparar mansuetudine per sapere poi viver 
lieto e iocondo co’ buoni amici.“ (Della trang. 62,3-5). 

194 In der Autobiografia, S. 71 lassen sich Parallelen zwischen Albertis Verhalten 
seinen Gegnern gegenüber und dem von ihm angstrebten Ideal des Weisen 
erkennen: „Itaque protervorum impetum patientia frangebat, et se ab calamitate, 
quoad posset, solo virtutis cultu vendicabat.“ 

195 „Vendetta si poträ fare niuna maiore che coll’opere buone render bugiardo chi di 
te mal parli.“ (62,12-13) Agnolo zitiert verschiedene historische Beispiele, die 
zeigen, wie derjenige bloßgestellt wird, der einem ursprünglich schaden will. 
Weiterhin resümiert er Sokrates’ Reaktion auf den Spott des Aristophanes: 
„Colla pazienzia e col soffrire la insolenzia altrui vinceremo.“ (Della 
trang. 63,2 --3). 

196 „Non cedere all’iracundia, ma serbati ἃ qualche attemperata e adattata occasione e 
stagione di satisfarti, dove tu in tempo possi spiegare le tue copie e forze.“ (Della 
trang. 65,3-5). In der Autobiografia, 5. 72 ist zu lesen, dass Alberti selbst zum 
Jähzorn neigte, aber bewusst Situationen mied, in denen dieser ausbrechen 
konnte: „Ac fuerat quidem natura ad iracundiam facili et animo acri, sed ilico 
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Zorn ist nämlich nichts anderes als eine kurze Form von Wahnsinn" und 
kann niemals hilfreich sein. Übereilte und unüberlegte Reaktionen 
verbessern nicht die Situation, sondern guter Rat, gezieltes Nachdenken 
und Nachsicht sind von Nutzen.'” 

Besonders hilfreich ist es, ein erlittenes Unrecht zu vergessen.” Auf 
jeden Fall muss der Mensch jedoch das Negative geduldig ertragen und 
seinen Kummer im Verborgenen halten, um zu gegebener Zeit Ge- 
nugtuung zu erfahren.” 

Als Prototyp des in sich ruhenden Menschen wird in einer längeren 
Passage der griechische Held Odysseus vorgestellt,” der es wie kein 
anderer versteht, seine zahlreichen Schicksalsschläge geduldig hinzu- 
nehmen.” Odysseus erträgt seine langen Irrfahrten, wird bei seiner 
Rückkehr nach Ithaka von den Freiern verhöhnt, geschlagen, erniedrigt 
und wartet dennoch bis zu dem Augenblick, der sich für seine — gerechte 
— Rache am günstigsten erweist. Die Rache steht für Alberti in diesem 
Zusammenhang nicht im Widerspruch zur stoischen Philosophie, viel- 
mehr sieht erin Odysseus den vorbildhaften Helden und Dulder, dem es 


surgentem indignationem reprimebat consilio, atque ex industria verbosos et 
pervivaces interdum fugiebat, quod non posset apud eos ad iram non subca- 
lescere.“ 

197 So auch Della famiglia, 5. 67: „Ne puö l'ira colla ragione bene stare insieme.“ 
Vergleiche Cicero, Tusc. IV 23,52: „An est quicquam similius insaniae quam 
ira?“ 

198 „Domeremo noi stessi, fletteremo piü a facilitä e indulgenzia che a severitä e 
austeritä.“ (Della trang. 66,10-11). 

199 „Ultimo e ottimo fine di qualunque iniuria sempre fu el dimenticarla.“ (Della 
trang. 66,15-16). 

200 ,„(...) ein le calamitä saremo non queruli, e in le buone speranze del vendicarci 
saremo non rigidi ne superbi. E intanto asconderemo e nostri mali aspettando 
qualche accommodata occasione e luogo di satisfarci.“ (Della tranq. 67,5-8). 

201 „Oh pazienzia in uno uomo incredibile, fermezza inaudita e rarissima! Oh es- 
semplo degno di memoria fra e mortali!“ (Della trang. 69,3-5). Zur Figur des 
Odysseus siehe besonders Kapitel 7.1! 

202 Albertis pädagogisches Interesse an den Helden der Antike findet sich bei- 
spielsweise auch in Della famiglia, S. 81: „Soleano gli antichi ne’ conviti solenni e 
nelle feste rinumerare cantando le lode de’ fortissimi uomini ne’ quali erano state 
virtü singularissime e utilissime a molti populi, onde fu Ercules, Esculapio, 
Mercurio, Ceres e gli altri simili concelebratissimi e chiamati dii; e questo si per 
rendere premio a’ meriti loro, si ancora per incendere agli uomini uno ardore a 
virtü e a meritare in se stesso pari lode e gloria. Vedi prudentissima e utilissima 
consuetudine! Vedi essemplo ottimo da seguitare!“ 
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nachzueifern gilt.” Anstatt sich zu einer spontanen Rache hinreißen zu 
lassen, muss man vielmehr den zur Reue veranlassen, der einem Unrecht 
zugefügt hat.” 

Nachdem Agnolo über die selbst hervorgerufenen und von anderen 
verursachten Aufreibungen der Seele gesprochen hat, resümiert er ab- 
schließend die Wechselhaftigkeit des Schicksals. 

Aufgrund der negativen Einflüsse ihrer Umwelt fristen viele gute 
Menschen ein ihnen unwürdiges Dasein. Daher muss man der Situation 
angemessen reagieren und dementsprechend leben. Denn der Mensch ist 
keinem unabänderlichen Schicksal ausgesetzt, sondern verfügt über einen 
freien Willen”, und die Gegebenheiten des alltäglichen Lebens sind im 
privaten wie im öffentlichen Bereich einem ständigen Wechsel unter- 
worfen.”” Daraus ergibt sich, dass man gerade in negativen Situationen 
Charakterstärke und Geduld beweisen muss.””” Man darf sich weder 
bemitleiden noch seinem Schicksal hingeben, sondern muss sich im 
Gegenteil vor Augen führen, dass anfangs viele Dinge schlecht auszu- 
gehen scheinen, die sich dann aber doch oft zum Guten wenden.” 


203 „Se forse al tutto deliberiamo satisfare a’ nostri sdegni, provederemo col maturo 
consiglio quel che bisogni, aspetteremo con sofferenza quel che attagli, useremo 
non stizza, non subitezza, ma virilitä e fermezza d’animo dove e quando cosi ci 51 
presti luogo e tempo a satisfarci; ein ogni nostro discurso escluderemo ogni fretta 
e ardore di volontä.“ (Della trang. 70,7-12). 

204 „Escopertasi occasione di vendicarti, qualsarä maggiore vendetta che adducerlo a 
pentersi d’avere offeso chi e’ non dovea?“ (Della trang. 71,14-- 16). 

205 Zum Vergleich siehe Della famiglia, 5. 10: „Cosi adunque si puö statuire la 
fortuna essere invalida e debolissima a rapirci qualunque nostra minima virtü, e 
dobbiamo giudicare la virtü sufficiente a conscendere e occupare ogni sublime ed 
eccelsa cosa, amplissimi principati, suppreme laude, eterna fama e immortal 
gloria.“ 

206 „Adunque saranno le cose ne sempre in uno essere ne continuo in una quadra.“ 
(Della trang. 74,6-7). 

207 „Quando e tempi e successi delle cose appaiono gravi, si vuole opporvi consiglio e 
prudenza in evitare gl’impeti avversi; e dove forse le cose sinistre ti si presentano 
inevitabili, bisogna opporvi fortezza d’animo e pararsi a sofferirli.“ (Della 
trang. 75,2 --5). 

208 „Molte cose accennano da’ suoi principii esser dure e dannose, qual poi riescono 
contro a ogni tua opinione a fine buono e commodo.“ (Della trang. 75,13-15). 
Alberti greift an dieser Stelle auf seine Fabel 88 zurück, um seiner Aussage eine 
größere Anschaulichkeit zu verleihen: „Lacus, quom nubes a montibus in aera 
surgerent atque in caput imminerent, quod illas esse montes crederet, maximo ne 
in se corruerent metu expalluerat. Denique quam in aquam versare nubes 
pluissent atque iccirco lacus excrevisset, dixit lacus: ’Et quam eram stultus, dum 
tam maxime, quod profuturum mihi esset, pertimui!’“ 
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Gerade aus dem Negativen, dem Schlechten kann der Mensch in be- 
sonderem Maße lernen, denn nicht selten verbirgt sich in dieser negativen 
Erfahrung der Anstoß zum Guten.” Schließlich muss man sich in guten 
Zeiten immer bewusst sein, dass diese sich auch in ihr Gegenteil ver- 
kehren können, um dann zu gegebener Zeit auf diese Situation vorbe- 
reitet zu sein.”'” Also muss sich der Mensch so, wie es Aeneas in seiner 
scheinbar aussichtslosen Lage gemacht hat, auf seine Tugend besinnen, 
die ihn zu einem höheren Ziel führen wird.” 

Das zweite Buch schließt mit der Ankunft der Protagonisten am 
Dom, wo sie gemeinsam um Standhaftigkeit beten.” 


4.3 Buch III 


Zu Beginn des dritten Buches wendet sich Alberti an seinen Adressaten 
und resümiert kurz den Inhalt der ersten beiden Bücher. In diesen ging es 
ihm darum, verschiedene Mittel aufzuzeigen, die den Menschen vor 
innerer Unruhe bewahren. Als Ursache für einen solchen Unruhezustand 
sind eigenes Verschulden, Fremdeinwirkung, die Wechselhaftigkeit des 
Schicksals genannt worden.”'” Nach der Diagnose und der Therapie 


209 Alberti zitiert in diesem Zusammenhang nach Plinius, Nat. Hist. VII 50(51),166 
eine Episode aus dem Leben des Phereus Iason, der erst im Kampf durch einen 
Hieb seines Gegners von seiner Krankheit geheilt worden war. Vergleiche Della 
famiglia, 5. 30: „Le avversitä sono materia della virtü.““ 

210 „Ein prima sarä utile preparare a se stessi buona espettazione delle cose che hanno 
a venire, che, quando bene avvenisse la cosa in male, almeno in quel mezzo 
viverai senza quella sollicitudine e ansietä d’animo. Cosi, quando appaiono e 
tempi lieti, interpognianci qualche suspizione di cose avverse, quasi come 
temperamento di tanta letizia.“ (Della tranq. 76,9 -- 15). 

211 „Mai fu la virtü senza premio di lode e grazia.“ (Della trang. 77,6.-- 7). 

212 „Ma poi che giugnemmo a questo religiosissimo tempio, entriamo a salutare el 
nome e figura di Dio. E, quel che sopra tutti e documenti e ammonimenti de’ 
prudentissimi scrittori giova, preghianlo che e’ non ci adduca dura alcuna con- 
dizione di vivere, e prestici buona sanitä di mente e buon consiglio, e intera 
fermezza a nostre membra, e concedaci animo virile e constante a sostenere e 
soffrire ogni impeto e gravezza delle cose avverse.“ (Della trang. 78,8 -- 14). 

213 „Ne’ duo libri di sopra investigammo vari e utili rimedii a non ricevere a 56 
perturbazione alcuna; e vedesti non pochissimi particulari e succinti rimedii atti a 
sedare e sinistri movimenti dell’animo, quando forse insurgessero in noi o da 
nostro errore, o da vizio altrui, o dalla condizione de’ tempi e volubilitä della 
fortuna e durezza de’ casi nostri.‘“ (Della trang. 79,1 -- 6). 
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bleibt es dem dritten Buch vorbehalten, praktische Hilfsmittel zu emp- 
fehlen, die dem Patienten die gewünschte Heilung bringen können.”'* 

Alberti nutzt diese Stelle in seinem Dialog, um seine Protagonisten 
angemessen zu würdigen und sie in einen engen Bezug zu ihren antiken 
Vorbildern zu stellen. Hier ist Alberti ganz in der Tradition Ciceros zu 
sehen. Denn das Lob der Beredsamkeit und Ausdrucksstärke seiner 
Dialogpartner erinnert an Catos Würdigung in Ciceros De finibus.”'” Und 
so, wie Piso in seiner Darlegung mit den Griechen auf eine Stufe gehoben 
wird,”'° wird Agnolo über die Römer und Griechen gestellt.”'” Gerade 
seine Darstellungsweise hält dem Vergleich mit der Antike stand.” In 
Erinnerung an Albertis architektonische Kenntnisse werden Agnolos 
Ausführungen als ein Mosaik angesehen, wo sich Stück um Stück zum 
harmonischen Ganzen fügt. Im Vergleich von Antike und Renaissance 
wird selbstbewusst hervorgehoben, dass Agnolo alles Wichtige von den 
großen Gelehrten geordnet und zusammengefasst hat und aufgrund seiner 
konzisen Ausführungen die Antike übertrifft.” Das Streben nach supe- 


214 „Restavano ora certi ammonimenti generali accommodati ad espurgare qua- 
lunque fusse in noi insita e obdurata grave maninconia.“ (Della trang. 79,6-8). 

215 „(...) in me [Alberti], confesso, non € tanta eloquenzia πὸ tanto ingegno ch’io 
possa imitare la gravitä e maturitä d’Agnolo Pandolfini in miei scritti e sentenzie, e 
affermo non potrei esprimere la suttilitä d’ingegno e prestezza d’intelletto quale io 
conosco essere in Niccolä.“ (79,12—16). Vergleiche Cicero, De fin. II 40: „Ne 
tu, inquam, Cato, verbis illustribus et id, quod vis, declarantibus! Itaque mihi 
videris Latine docere philosophiam et ei quasi civitatem dare.“ Weiterhin De fin. 
IV 1: „Ne tu, inquam, Cato, ista exposuisti, ut tam multa memoriter, ut tam 
obscura, dilucide.“ 

216 Cicero, De fin. V 75: ,,Tu vero, inquam, Piso, ut saepe alias, sic hodie ita nosse ista 
visus es, ut, si tui nobis potestas saepius fieret, non multum Graecis supplicandum 
putarem.“ 

217 „Molti apresso de’ nostri maggiori Latini e ancor molti presso de’ Greci, Agnolo, 
scrissero simile parte e luoghi di filosofia. Non perö vidi in tanta frequenzia alcuno 
di loro pit che νοὶ composto e assettato.“ (Della trang. 80,21 -- 24). Dazu siehe 
auch Ida Mastrorosa: Alberti e il sapere scientifico antico: fra i meandri di una 
biblioteca interdisciplinare, in: Leon Battista Alberti. La biblioteca di un uma- 
nista, Firenze — Biblioteca Medicea Laurenziana, 8 ottobre 2005-7 gennaio 
2006, a cura di Roberto Cardini con la collaborazione di Lucia Bertolini e 
Mariangela Regoliosi, Florenz 2005 (Ausstellungskatalog), S. 134. 

218 „E notai in ogni vostra argumentazione e progresso del disputare esservi una 
incredibile brevitä, iunta con una maravigliosa copia e pienezza di gravissimi e 
accommodatissmi detti e sentenzie.‘“ (Della trang. 80,24-27). 

219 Eine vergleichbare Sichtweise findet sich bereits in der Antike. So hält bei- 
spielsweise Livius in der Vorrede seiner Römischen Geschichte fest, dass Schrift- 
steller jüngerer Generationen bemüht sind, Fragen und Stoffe der Alten aufzu- 
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ratio, das in Petrarca seinen Ursprung nimmt,” schlägt sich nicht nur in 
dieser Passage nieder,” sondern wird im weiteren Verlauf des Quat- 
trocento von so großen Namen wie Marsilio Ficino, Angelo Poliziano 
oder Pico della Mirandola ausdrücklich zum allgemeinen Prinzip erho- 
ben.” 

Nach diesem Exkurs Albertis wird der Dialog anfangs ähnlich wie im 
ersten Buch in Form von These und Antithese weitergeführt. Niccola 
kehrt zum eigentlichen Thema zurück, indem er die praktische Reali- 
sierung der geforderten Verhaltensmaßnahmen in Frage stellt. Das 
Vorbild des Odysseus scheint ebenso unerreichbar zu sein wie die An- 
sicht, seinen Schmerz, selbst in einer bedrängten Situation, aus sich heraus 
bezwingen zu können.” 

Niccola fragt sich, was dem Menschen gute Vorsätze nützen, wenn 
man sie in der Praxis nicht umsetzen kann. Er selbst muss beispielsweise 
immer wieder an erlittenes Unrecht denken, ohne davon loszukom- 
men.” Niccolas Ansicht nach kann der Mensch von Natur aus nicht 


greifen und sie genauer, besser und nachhaltiger zu untersuchen; Livius, Ab urbe 
condita, Praefatio: „Facturusne operae pretium sim, si a primordio urbis res 
populi Romani perscripserim, nec satis scio nec, si sciam, dicere ausim, quippe 
qui cum veterem tum vulgatam esse rem videam, dum novi semper scriptores aut 
in rebus certius aliquid allaturos se aut scribendi arte rudem vetustatem supera- 
turos credunt.“ 

220 Petrarca gestaltet sein lateinisches Heldenepos Africa nach dem Vorbild Vergils 
Aeneis. Dazu Zintzen: Aurea aetas, 5. 72. 

221 Zintzen, Florentiner Humanismus, S. 37 verweist auf eine vergleichbare Passage 
in Albertis Prolog der italienischen Fassung von Della Pittura an Filippo Bru- 
nelleschi. Hier setzt Alberti seine Zeitgenossen in der Auffindung von Künsten 
und Wissenschaften über die Antike: „Confessotis ἃ quegli antiqui, avendo quale 
aveano copia da chi imparare e imitarli, meno era difficile salire in cognizione di 
quelle supreme ΔΓΕ quali oggi a noi sono faticossissime; ma quinci tanto piü el 
nostro nome piü debba essere maggiore, se noi sanza precettori, senza essemplo 
alcuno, troviamo arti e scienze non udite e mai vedute.“ (zitiert nach Bätsch- 
mann, Standbild δ. 363). 

222 Diese und weitere Beispiele bei Zintzen, Florentiner Humanismus, 5. 36-37. 

223 „Ma colui el quale perdette e noti a se, domestici, coniunti, amici, e perdette 
Valtre sue commoditä e onestamenti, e perdette sue fortune domestiche, am- 
plitudine, autoritä publica e luogo di dignitä, e ora si truova in solitudine, as- 
sediato da ogni necessitä, abietto, destituto, e forse malfermo e poco intero in suoi 
nervi e membra, come aiterä e soverrä a 56 stessi?“ (Della trang. 85,10 -- 16). 

224 „Le fortune, elnome, lo stato, la felicitä del vivere, direte che siano cose caduce e 
fragili. Ed elle pur sono quelle per quali tutti e mortali contendono col ferro e col 
fuoco, e per quali espongono 5110 sudore e sangue e vita. E voi vorrete ch’io non le 
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anders, als seinem Kummer Ausdruck zu verleihen, so wie es ja auch die 
Tiere tun. Zur Bekräftigung seiner Aussagen greift Niccola auf Homer 
zurück, bei dem Peisistratos, der Sohn des Nestor, den T'od seines Bruders 
beklagt.” Folglich können Klagen über erlittene Schmerzen oder über 
den Verlust eines nahen Angehörigen nur schwer unterdrückt werden. 
Niccolas Bedenken an der praktischen Umsetzung der philosophischen 
Leitgedanken Agnolos kulminieren in der Erinnerung an die antiken 
Götter, die ebenso wenig wie die Sterblichen in der Lage waren, ihren 
Schmerz zu verbergen. 

Alberti lässt Agnolo auf Niccolas Einwände direkten Bezug nehmen. 
Agnolo gibt in enger Anlehnung an das zweite Buch Empfehlungen an 
die Hand, die der Mensch befolgen sollte, um dem Ziel der Seelenruhe 
näher zu kommen. So muss er Maß halten und sich vor allem von 
Menschenmengen fernhalten, die den Einzelnen irreleiten können. 
Menschliche Regungen und Gefühle sind einem jeden zuzugestehen, 
allerdings muss man sich zu Geduld anhalten und darf sich Kummer und 
Schmerz nicht willenlos hingeben.”” Man muss sich von dem lossagen, 
was einen bedrückt, und seine Affekte aktiv bezwingen.” Selbstmitleid 
führt zur Selbstverleugnung, während Mäßigung, Vernunft und Tugend 
allein helfen, sich gegenüber dem Schmerz zu behaupten.” Gerade in 
diesem Sinne kommt dem Staatsmann eine Vorbildfunktion zu. 

Abschreckende Beispiele gibt es in Hülle und Fülle, wie Orest, 
Kleobolos, Hekuba und Niobe, die sich ihrem Schmerz unterwerfen, 


curi ne desideri? E pure mi duole, Agnolo, e duolmi non le avere.“ (Della 
trang. 85,23—28). 

225 „Io non lodo el piangere. E piangere nulla morti suoi mi par biasimo, quando 
questo solo onore si debba a’ miseri mortali usciti di vita.“ (Della trang. 86,15— 
17). Vergleiche Homer, Od. IV 193-198. Außerdem führt Niccola das Beispiel 
des trauernden Priamos an; siehe dazu Homer, Il. ΧΧΙΝ 664-667. 

226 „Ne ti distolgo da’ tuoi sensi e proclivitä umane; ne tiinterdico che ate non dolga 
perdere e non avere tue care cose e amate. Ben ti rammento non perseveri col 
dolerti.“ (Della trang. 88,12-15). 

227 „Esetu pur vedi che ’Ltuo lagnarti, e questo tuo condolerti entro a te e questo tuo 
vivere in tristezza e merore nulla t’apporti d’alcuna di tante cose qual tu vorresti, 
che stultizia sarä la tua non abdicare da te quel che ti strazia e atterra? (...) La 
libidine ha in se un certo ardore, la immodesta letizia ha in se una inetta levitä, la 
paura ha in se non so che diffidarsi e troppo umiliarsi. Ma questa egritudine 
d’animo qual chiamano tristezza, questo dolersi e vivere tedioso a se stessi, ha in se 
maggior mali insiti e infissi.“ (Della tranq. 89,7-16). 

228 „Esein cosa alcuna bisogna moderazione e ragione e virtü, certo bisogna contro 


al dolore.‘“ (Della trang. 90,19 -- 21). 
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dadurch nicht mehr Herr ihrer Sinne sind und damit ihr Menschsein 
verleugnen.””” Also soll der Mensch sich zu seinem menschlichen Wesen 
bekennen; er darf aber niemals die ihm von Natur aus gegebenen 
Grenzen überschreiten:”” denn der Verstand darf auch in negativen Si- 
tuationen nicht ausgeschaltet werden.” Daher muss sich der Erwachsene 
auch deutlich von den Kindern unterscheiden, denen es zu eigen ist zu 
jammern und zu weinen, um das zu erreichen, was sie wollen. Da dem 
Erwachsenen hingegen ein ähnliches Verhalten niemals helfen kann, 
muss ihm sein Verstand Einhalt gebieten, wenn es darum geht, sich 
seinem Schmerz und Kummer hinzugeben.” 

Weil das Klagen keinen Nutzen hat, muss sich der Mensch in seinem 
Kummer vielmehr mit Sinnvollem beschäftigen und somit Abwechslung 
gewinnen.” Der Mensch handelt nämlich im Gegensatz zu den Tieren 
nicht aus Instinkt, sondern mit seinem Verstand.” Daher kann nur ak- 
tives Handeln den Schmerz vergessen machen. Klagen helfen dem 
Menschen nicht aus seiner prekären Lage heraus, sie stellen einzig eine 
Zeitverschwendung dar und geziemen sich somit auch nicht für einen 
Gebildeten.”” 


229 Die Beispiele von Hekuba und Niobe finden sich in vergleichbarer Verknüpfung 
bei Cicero, Tusc. III 26,63; siehe Ponte a. ©. (5. Anm. 4) 5. 90, Anm. 22. 

230 „Ma tu, Niccola, in ogni mia argumentazione vedi tu come 10 ate nulla vieto che 
tu non sia in tue opinioni e volontä uomo si, ma proibisco non diventi efferato e 
immanissimo.“ (Della trang. 91,2 -- 5). Dazu Eugenio Garin: I] pensiero di Leon 
Battista Alberti: Caratteri e contrasti, in: Rinascimento, 5. I, XII, 1972, 5. 15: 
„Non diversamente da Leonardo, l’Alberti vede la realtä naturale dominata da 
ragioni immanenti, da ’lögoi’ seminali, 'igniculi e faville’ che innervano e ani- 
mano il tutto ordinandolo nei quadri di una razionalitä universale.“ 

231 „Sempre fu opera di savio usare senno ancora in le cose non buone.“ (Della 
trang. 92,8 --9). 

232 „E fanciugli vezzosi imparano piangere dalla troppa indulgenza della mamma, e 
quando e’ non impetrano da lei quello ch’essi chieggono, allora giova el piangere 
per satisfarsi. E noi in questo siamo e piü leziosi e con men senno ch’e fanciugli, 
dove pur perseveriamo contorcendoci e singhiozzando in nostri convenevoli e 
piagnisterii, e vediamo e conosciamo che nulla giova.“ (Della tranq. 92,20-- 
93,3). 

233 „Etu, uomo, che piangi? Se tu ἂν 6551 altro che fare, certo non piangeresti.“ (Della 
trang. 94,23— 24). 

234 Vergleiche Cicero, De fin. 145: „Homines enim, etsi aliis multis, tamen hoc uno 
plurimum a bestiis differunt, quod rationem habent a natura datam (...).“ 
Weiterhin Cicero, De leg. I 10,30. 

235 „Tanto dico che, se pur lice el piangere a noi uomini tinti dilettere, sarä quando o 
perderemo tempo o commetteremo qualche errore.“ (Della trang. 95,20 -- 96,1). 
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Agnolo möchte sich nicht als Dogmatiker verstanden wissen, der den 
menschlichen Schwächen unempfindlich gegenübersteht. Der Mensch, 
zumal der Mann, muss sich seiner Sendung als Mensch bewusst sein; er 
darf zwar — Aeneas und Odysseus dienen als die großen Leitbilder — 
seinem Schmerz in angemessenem Umfange Ausdruck verleihen und 
somit seine Menschlichkeit bekunden, aber er muss mit allen Mitteln 
vermeiden, weibisch zu erscheinen” oder einem Trunkenbold zu äh- 
neln. Klagen, Wehklagen, Geheul sind nun einmal eines Mannes un- 
würdig.” 

Es ist ein Zeichen von Dummheit, die Trauer unnötig in die Länge zu 
ziehen, weil sie ja keinem nützt.””® Ebenso wenig sinnvoll sind Klageriten 
wie Haareraufen und Brustzerschlagen.” ° Der Mensch muss akzeptieren, 
dass die Summe aller Unglücksdinge auf jeden gleichermaßen verteilt 
ist.” Allein das Schicksal des Priamos” soll genügen, um zu sehen, dass 
anderen ein größeres Unglück widerfahren kann als einem selbst. 

Eng mit der Selbsterkenntnis verknüpft erscheint die Forderung, 
anderen gegenüber sein Mitleid zu bekunden. So muss der Reiche aus 
freien Stücken dem Armen helfen, da die pieta dem Menschen zu eigen 
ist. Man kann sich nur vom Kummer befreien, wenn man an sein 
Menschsein und sein menschliches Schicksal denkt.” Dies gelingt gerade 


236 Dazu Cicero, Tusc. II 23,57: „Quid est enim fletu muliebri viro turpius?“ und III 
17,36: „Quid est autem nequius aut turpius ecfeminato viro ?“ 

237 „E certo sarä alienissimo d’ogni constanzia virile porgersi tale che sia o simile alle 
femminelle o simile a chi sia poco sobrio e continente. (...) Le molte lacrime, gli 
acerbi pianti, ’urla e stridi femminili, a nulla sono degni d’uomo.“ (Della 
trang. 96,11 -- 18). 

238 Vergleiche Cicero, Tusc. III 29,72: „Sed plures sunt causae suscipiendi doloris: 
primum illa opinio mali, quo viso atque persuaso aegritudo insequitur necessario. 
Deinde etiam gratum mortuis se facere, si graviter eos Jugeant, arbitrantur. Ac- 
cedit superstitio muliebris quaedam; existumant enim diis immortalibus se facilius 
satis facturos, si eorum plaga perculsi adflictos se et stratos esse fateantur. Sed haec 
inter se quam repugnent, plerique non vident.“ 

239 Siehe Cicero, De leg. II 23,59: „lam cetera in XII minuendi sumptus sunt la- 
mentationisque funebris, translata de Solonis fere legibus.“ 

240 ,„(...) tutta lasumma de’ mali universi de’ mortali si distribuisse per sorte equale a 
tutti.“ (Della trang. 97,23— 24). 

241 Vergil, Aen. 554-558: „Haec finis Priami fatorum, hic exitus illum / sorte tulit 
Troiam incensam et prolapsa videntem / Pergama, tot quondam populis terrisque 
superbum / regnatorem Asiae. [σοῦ ingens litore truncus, / avulsumque umeris 
caput et sine nomine corpus.“ 

242 „Tanto dico che non solo riconoscerci uomini e pensare alle sorte e condizioni 
umane, come ieri dicemmo, fanno escludere le maninconie, ma e ancora giovano 
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dadurch, dass man andere tröstet, um dann wiederum für sich selbst 
Nutzen daraus zu ziehen. Man darf sich nicht durch das Unrecht, das 
einem zugefügt wird, niederwerfen lassen, denn alle diejenigen, die ei- 
nem Unrecht zufügen, handeln moralisch verwerflich. Man darf sich 
durch ein negatives Erlebnis ebenso wenig niederdrücken lassen wie der 
Weise, der es versteht, alles zu ertragen, was ihm widerfährt. 

Der Mensch muss seine Tugend nach dem Prinzip sat sit mens sana in 
corpore sano (Della trang. 100,17) üben,” das dem humanistischen Ideal 
entspricht. Aus sich heraus, durch Eifer und Sorgfalt, erlangt man 
Weisheit. Dem Weisen wiederum verbietet es seine prudenzia, sich in 
seinen Kummer zurückzuziehen, er zeichnet sich gerade durch fortitudine, 
temperanzia, iustizia und virilita (Della trang. 101,8— 13) aus.’ Wenn man 
nur will, besiegt man sich und seine Sorgen durch die Tugend selbst. Das 
Unglück lehrt Geduld, die ihrerseits zu Stärke führt, mit deren Hilfe man 
das Unglück besiegen kann. Dieser Sieg macht den Menschen schließlich 
unbesiegbar, und das Schicksal erweist sich für den als nichtig, der sich 
ihm stellt.”” Vernunft und Mannhaftigkeit müssen dem Menschen in 
jeder aufreibenden Situation den Weg weisen.” 


a espurgare le giä concepute e al tutto infisse miserie entro all’animo. E non solo 
questo riconoscere te stessi, ma insieme qualunque cosa propulsa e distiene da noi 
le perturbazioni, questa medesima le evacua, e risanifica ’animo nostro giä 
contaminato e corrutto. E massime quei luoghi d’argumentare, quali tu usur- 
paresti in consolare altrui, que’ tutti adduceranno a te stessi molta utilitä.‘“ (Della 
trang. 99,17 100,1). 

243 Juvenal, Sat. 10,356. 

244 „Sollietavi adunque omai, e aita te stessi, e adättati a vincere, e vincerai per tua 
virtü quando vorrai, e aiteratti a vincere chi tu meno credi. Questa tua fortuna 
avversa t'insegnerä essere paziente; la pazienzia confermerä la virilitä, e colla 
virilitä si vince, e vincendo in ogni milizia si diventa fortissimo e insuperabile.“ 
(Della trang. 101,16-21). Vergleiche Cicero, Tusc. II 17,36: „Magna vis est in 
virtutibus; eas excita, si forte dormiunt. Iam tibi aderit princeps fortitudo, quae te 
animo tanto coget, ut omnia, quae possint homini evenire, contemnas et pro 
nihilo putes. Aderit temperantia, quae est eadem moderatio, ame quidem paulo 
ante appellata frugalitas, quae te turpiter et nequiter facere nihil patietur. (...) Ne 
iustitia quidem sinet te ista facere (...).“ 

245 „La fortuna per se, non dubitare, sempre fu e sempre sarä imbecillissima e de- 
bolissima a chi se gli opponga.“ (Della trang. 101,22-102,1). Vergleiche Della 
famiglia S. 10-11: „E se cosi si conosce la virtü, costumi e opere virili, le quali 
tanto sono de’ mortali quanto e’ le vogliono, i consigli ottimi, la prudenza, i forti, 
constanti e perseveranti animi, la ragione, ordine e modo, le buone arti e di- 
scipline, l’equitä, la iustizia, la diligenza e cura delle cose adempieno e abracciano 
tanto imperio, e contro l’insidiosa fortuna salgono in ultimo suppremo grado e 
fastigio di gloria; (...), chi di voi, per questa quale spesso si vede volubilitä e 
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Wenn den Menschen ein trauriges Erlebnis ereilt, muss er sich damit 
trösten, an glückliche Tage zurückzudenken oder von guten Tagen, die 
noch kommen werden, zu träumen.” Mit einer eigenen Nachdichtung 
Vergils”” verweist Alberti auf Aeneas””, Dido”, Odysseus” und 
Hektor”-, die sich trotz ihres harten Schicksals an das Gute erinnern und 
sich mit der Aussicht auf ewigen Ruhm trösten. 

Im Folgenden erinnert Agnolo an Beispiele von Heilmitteln gegen 
Schmerzen und Sorgen der Seele aus Geschichte und Mythos; allerdings 
warnt er davor, sich auf solche zu verlassen. So kann, wie bereits Seneca 
sagt,» der Wein den Menschen von seinen Sorgen befreien, aber 
übermäßiger Weingenuss ist zu tadeln, da er die Kräfte nimmt und das 
Leben verkürzt.’ Schon bei Homer ist zu lesen, dass der Schlaf die 


inconstanza delle cose caduce e fragili, mai stimasse facile persuadermi che quello, 
el quale non puö a’ mortali essere vetato in modo che a loro arbitrio e volontä 6551 
nollo apprendino e rendanselo suo, questo giä in possessione degli uomini ridutto, 
possa non sanza grandissima difficultä a’ diligenti e vigilanti possessori essere 
suttratto, o a’ virili e forti defensori rapito? Saremo adunque sempre di questa 
opinione (...) che nelle cose civili e nel vivere degli uomini piü di certo 
stimeremo vaglia la ragion che la fortuna, piü la prudenza che alcuno caso.“ 

246 „(...) cosiin ogni estuazione tua d’animo e mente fOndavi e affermati con integra 
ragione e virilitä.“ (Della trang. 102,9 -- 11). 

247 „E a questo, molto, insieme, a te gioverä consolar te stessi con qualche lieta 
memoria delle cose passate o qualche grata aspettazione delle cose che siano per 
avenire, contraponendo a’ mali tuoi ogni tuo bene e lode quale a te sia o dalle tue 
fortune addutto o alle membra tue aggiunto o imposto nel tuo ingegno.“ (Della 
trang. 102,11 -- 15). 

248 „Grave piü cose giä soffrimmo altrove, / e darä eltempo ἃ queste ancor suo fine“ 
(Della trang. 102,23 -- 24) nach Vergil, Aen. I 199-200: „O socii (neque enim 
ignari sumus ante malorum), / o passi graviora, dabit deus his quoque finem.“ 

249 Vergil, Aen. 1 238-239: „Hoc equidem occasum Troiae tristisque ruinas / 
solabar fatis contraria fata rependens.““ 

250 Vergil, Aen. IV 653-655: „Vixi et quem dederat cursum Fortuna peregi, / et 
nunc magna mei sub terras ibit imago. / Urbem praeclaram statui, mea moenia 
vidi.“ 

251 Homer, Od. XIII 88-91: „Der vorher gar viele Schmerzen gelitten hatte in 
seinem Mute, durchmessend die Kriege der Männer und die schmerzlichen 
Wogen — da schlief er nun ruhig, vergessend alles, was er gelitten hatte.“ 

252 Homer, I. XXI 303-305: „Doch jetzo erhascht mich das Schicksal! / Dass 
nicht arbeitslos in den Staub ich sinke, noch ruhmlos, / nein, erst Grosses 
vollendend, wovon auch Künftige hören!“ 

253 Seneca, trang. 17,8-9. 

254 „(...) io in ogni altro uso del vivere biasimo la immodestia del vino.“ (Della 


trang. 105,34). 


4.3 Buch IH 55 


255 
t, 


Sorgen vergessen mach zu dem der Mensch wohl am leichtesten 
durch den Wein findet.” Essen, Trinken, Schlaf und Beischlaf können 
hilfreich sein, die Sorgen zu vergessen.” Zu wem der Wein passt, tut gut 
daran, seine Sorgen dadurch zu lindern. Für einen maßvollen und 
standhaften Mann wie Agnolo geziemen sich jedoch andere Heilmittel.” 
Ihn lenken Gesang und Musik von seinen Sorgen und Nöten ab und 
verhelfen ihm, so wie er es bereits zu Beginn des 1. Buches bekundet hat, 
zur Ruhe.” Für Agnolo steht das aktive Musizieren noch über dem 
passiven Zuhören und führt ihn wahrhaft zur Entspannung.” 

Um zu zeigen, dass alles in allem jede Erholung gut tun kann, solange 
sie keinem anderen schadet, führt Agnolo eine beachtliche Anzahl von 
antiken Beispielen an. Ortswechsel, Laufen, Springen, Werfen, Jagen, 
Symposien, Scherzen, Nachtschwärmen mit guten Freunden, Singen und 


255 Homer, Od. V 491-493: „So hüllte sich Odysseus in die Blätter. Und ihm goß 
einen Schlaf auf die Augen Athene, daß er ihn auf schnellste befreie von der 
mühsamen Ermattung, indem er ihm die Lider rings umhüllte.“ 

256 „Bene adunque dicono che Ἶ sonno & dolce dimenticatore d’ogni male. Allet- 
tatore ottimo del sonno pare pure a me (...) el vino.“ (Della trang. 106,2-4). 

257 Bei Homer, Il. XXTV 128-130 rät Thetis ihrem Sohn Achill, vom Zorne und 
Schmerz abzulassen: „Lieber Sohn, wie lange, vor Gram wehklagend und 
seufzend, willst du das Herz dir verzehren, des Tranks und der Speise vergessend, 
auch des Schlafs? Gut wär es, ein blühend Weib zu umarmen.“ 

258 „Piaccia questo rimedio del vino a chi e’ forse s’attagli. A me aggradono alcuni 
altri rimedii, forse non dissimili da questi, ma piüi degni e pi convenienti a uno 
uomo moderato e costumatissimo.“ (Della trang. 107,19 -- 22). Vergleiche Ci- 
cero, Tusc. III 33,79: „Nimirum igitur, ut in causis non semper utimur eodem 
statu (...), sed ad tempus, ad controversiae naturam, ad personam accommoda- 
mus, sic in aegritudine lenienda. Nam quam quisque curationem recipere possit, 
videndum est.“ 

259 „E certo in questo convengo io colla opinione de’ pittagorici quali affermavano 
che ’lnostro animo s’accoglieva e componeva a tranquillitä e a quiete revocato e 
racconsolato dalle suavissime voci e modi di musica.“ (Della trang. 108,5-8). 
Vergleiche Homer, I. IX 185-189: „Als sie [Odysseus und Aias] die Zelt’ und 
Schiffe der Myrmidonen erreichten, / fanden sie ihn [Achill] , erfreuend sein Herz 
mit der klingenden Leier, / schön und künstlich gewölbt, woran ein silberner 
Steg war, / die aus der Beut’ er gewählt, da E&tions Stadt er vertilget; / hiermit 
erfreut’ er sein Herz und sang Siegstaten der Männer.“ 

260 „Enonso come ame pare che ’|cantare mio, qualunque e’ sia, piüı ame satisfaccia 
e piü giovi che ’lsonare di qualunque altri forse fusse ottimo ed essercitatissimo 
musico.“ (Della trang. 108,13- 16). 

261 „Tanto affermo che qualunque cosa faremo per recrearci, qual sia fatta senza 
iniuria di persona, sarä non indegna d’uomo studioso.“ (Della trang. 109,46). 
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Tanzen sind solch sinnvolle Abwechslungen.”” Sulla”° und Kimon ge- 
winnen ihre Ruhe durch den Gesang, durch den Tanz Scipio”* und 
Appius Claudius”®, ein Mann, bei dem man eine solche Neigung nicht 
vermutet hätte. Wie sich Augustus beim Fischen und Würfelspiel”” 
entspannt, so suchen auch Heraklit,”°” Sokrates, Laelius, Scipio,” 
Mucius Scaevola,””’ Claudius” Ablenkung beim Spiel oder im Kreise 
junger Menschen. Das Schreiben ist ein sinnvoller Zeitvertrieb, sogar 
wenn man wie Solon pikante Themen erörtert.” Tierhaltung dient als 
Ablenkung, wie es Alexander Severus’ Vorliebe für die Taubenzucht 
zeigt.” Tiberius”* und Odysseus” finden Entspannung beim Bade, 
Cato beim Flechten von Körben.””° Pyrrhon beschäftigt sich mit seinen 
Schweinen.””” Wenn man sich unbekümmert diesen Vorlieben hingibt, 
findet man zurück zur Ruhe und Ausgeglichenheit. Wenn einen gar ein 
Anfall von Zorn heimsucht, muss man diesen im Keim bekämpfen und 
gegebenenfalls auf mehrere Zeitvertreibe zurückgreifen.””* 


262 „E certo giova pigliare nuovi spassi in varii Juoghi e sollazzi; correre, saltare, 
lanciare, sibilare alla caccia, e fra la gioventü in luogo e tempo atto non mi di- 
spiace. NE mi dispiacerebbe el convivare, el motteggiare, el produrre la notte co’ 
lumi e giucando con tuoi amici e con la gioventü, e ancora cantare danzando.“ 
(Della trang. 109,7-12). 

263 Macrobius, Sat. III 14,10. 

264 Seneca, trang. 17,4. 

265 Macrobius, Sat. III 14,14. 

266 Sueton, Div. Aug. 83. 

267 Diog. IX 1,3. 

268 Seneca, trang. 17,4. 

269 Cicero, De orat. II 6,22. 

270 Cicero, De orat. 150,217. 

271 Sueton, Div. Claud. 33. 

272 Plutarch, Solon 3.1. 

273 Aelius Lampridius, Hist. Aug., Alex. Sev. 41.7. 

274 Sueton, Tib. 44. 

275 Homer, Od. X 358-363. 

276 Dieses Zitat ist nicht zu identifizieren. Dazu Ponte, Profugiorum (s. Anm. 4) 
S. 112 Anm. 8. 

277 Diog. IX 11,66. 

278 „Adonque e noi, quando forse ci si presentassero triste alcune memorie e in- 
surgessero in noi turbulenti pensieri e agitazione di nostra mente, e giä comin- 
ciassero opprimerci grave alcune e dure sollicitudini, subito in que’ prinicpii 
osteremo prima che l’animo sia convinto, perö che l’animo non puö mai poi 
imperare a se stessi. A que’ primi insulti adonque subito usurperemo simili re- 
medii; e con ogni arte e diligenzia cureremo vendicarci in tranquilla ed espedita 
libertä d’animo e di mente. E vuolsi, — come si dice, se un solo non giova, molti 
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Der Mensch darf sich nicht fortwährend die negativen Geschehnisse 
in Erinnerung rufen und ständig vom seinem Unglück reden, sondern 
muss sich anderen Themen zuwenden.” Wichtig ist es zudem, dass man 
im Unglück nicht allein sein darf.” Man soll mit Freunden ins Theater,” 
in die Kirche, zu öffentlichen und privaten Feiern gehen. Die Jagd mit 
Falken, die Hetzjagd, die Raubtierjagd und das Fischen sind willkom- 
mene Abwechselungen. Die Hinwendung zur Natur, das Atmen der 
frischen Luft, das Wandern über die Hügel und Wiesen können heilsam 
wirken. Vor allem darf der Körper nicht vernachlässigt werden, denn 
Körperbewegung hilft, von der seelischen Befangenheit Abstand zu 
gewinnen.” 

Schließlich kommt Agnolo auf das zu sprechen, was in Zeiten innerer 
Unruhe für ihn persönlich besonders hilfreich ist. Wenn er in diesem 
Zusammenhang die Beschäftigung mit philosophischen Fragestellun- 
gen,”” das Interesse an der Literatur, an Dichtung wie an Prosa, die 


forse gioveranno — vuolsi provarne ρὲ e piü, tanto che tu senta da qualche uno 
Y’animo tuo acquietato e pacificato con teco stessi.“ (Della trang. 113,2-- 12). 

279 „Non repetere all’animo tuo e passati sinistri; ragiona e con teco e conaltri d’ogni 
altra cosa che de’ casi e infortunii tuoi.“ (Della trang. 113,15-17). 

280 „(...) in tue infelicitä e miserie sempre fugga la solitudine.“ (Della trang. 113,25 — 
114,1). 

281 Vergleiche De re aedificatoria VIII 7 (5. 725): „Nam, cum spectaculorum alia ad 
oblectamenta pacis et ocii, alia ad studia belli et negocii comparata sint, in altero 
quidem certe ingenii mentisque vigor et vis excitatur aliturque, in altero animi 
viriumque robur et firmitas mirifice adaugetur.“ 

282 „Nulla troverete utilissimo quanto occupare le membra e occupare l’animo 
vostro ad altre varie o grate o ingrate faccende ch’elle siano.“ (Della 
trang. 114,6-8). Diese Empfehlung knüpft an zahlreiche antike Darstellungen 
an; man denke beispielsweise an Cicero, ad fam. 9,20,3: „Ubi salutatio defluxit, 
litteris me involvo, aut scribo aut lego. (...) Inde corpori omne tempus datur.“ 
Siehe auch den Tagesablauf des Spurinna in Plinius, Epist. ΠῚ 1,4: „(...) hora 
secunda calceos poscit, ambulat milia passuum tria nec minus animum quam 
corpus exercet“ oder Plinius’ detaillierte Schilderung seines eigenen Tages- 
rhythmus in Epist. IX 36. 

283 „Cosa niuna tanto mi disduce da mia vessazione d’animo, n& tanto mi contiene in 
quiete e tranquillitä di mente, quanto occupare e miei pensieri in qualche degna 
faccenda e adoperarmi in qualche ardua e rara pervestigazione.“ (Della 
trang. 114,16-19). Vergleiche Cicero, Tusc. III 3,6: „Est profecto animi me- 
dicina, philosophia; cuius auxilium non ut in corporis morbis petendum est foris, 
omnibusque opibus viribus, ut nosmet ipsi nobis mederi possimus, elaborandum 
est.“ Christian Bec: De Petrarque ἃ Machiavel: A propos d’un topos humaniste 
(Le dialogue lecteur/livre), in: Rinascimento, s. II, XVI, 1976, S. 16 verweist auf 
eine vergleichbare Stelle in Albertis Theogenius: „Io mai men solo che quando me 
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Hinwendung zur Rhetorik, das Auswendiglernen von Reden, das Ar- 
gumentieren, die Bemühung um wissenschaftliche Erfindungen, die 
Auseinandersetzung mit architektonischen Entwürfen und Fragen der 
Kunst, der Mathematik und der Physik erwähnt, werden beinahe alle 
Bereiche genannt, denen sich Alberti zeit seines Lebens in verschiedenster 
Hinsicht gewidmet hat.” 

Somit wird ein zweiter Bogen zum Beginn des 1. Buches geschlagen, 
indem an Albertis unbestrittene Kompetenz auf dem Gebiet der Archi- 
tektur angespielt wird.” 

Fasst man nochmals alle Ratschläge zusammen, so wird deutlich, dass 
es das höchste Gebot ist, sich in kritischen Situationen mit anderen 
Dingen zu beschäftigen und dadurch seine Gedanken von den Problemen 
abzulenken.”” Als Beispiel für ein solches absolutes Absorbiertsein er- 
wähnt Agnolo Archimedes.” Bei der Eroberung von Syrakus ist Ar- 
chimedes so in seine geometrischen Betrachtungen vertieft, dass er die 
Einnahme seiner Heimatstadt erst gar nicht wahrnimmt.”” 


truovo in solitudine. Sempre meco stanno uomini periti, eloquentissimi, apresso 
di quali io posso tradurmi a sera e occuparmi a molta notte ragionando.“ 

284 „Esopra tutto, quanto io provai, nulla piü in questo mi satisfa, nulla tutto tanto mi 
compreende e adopera, quanto le investigazioni e dimostrazioni matematice, 
massime quando io studii ridurle a qualche utile pratica in vita; come fece qui 
Battista, qual cavö e suoi rudimenti di pittura e anche e suoi elementi pur da’ 
matematici, e cavonne quelle incredibili preposizioni de motibus ponderis.““ (Della 
trang. 115,12-18). 

285 Smith, a. ©. (s. Anm. 43) 5. 117: „The treatise closes, as it opened, with an image 
of pleasurable absorption and tranquillity of the soul. In book I this joy was a 
passive response to the stylistic qualities and moral significance ofa great edifice; 
by the end of book 3 man is actively seeking to master the principles on which 
such an edifice is built. Although both are images of the contemplative life, 
Alberti’s assumption throughout the essay is that human ambitions and desires are 
only realized in interaction with other men.“ 

286 „Cosa niuna piü giova a espurgare ogni tristezza che immettersi in animo qualche 
altra occupazione e pensiere.“ (Della trang. 116,1 --3). 

287 Smith, a. ©. (s. Anm. 43) S. 120: „The choice of Archimedes as exemplar of 
moral virtue provides a solution to the problematic relation between the active 
and contemplative lives.“ Weiterhin Garin: Ritratti di umanisti, 5. 58: „Lo 
studio di Archimede ὁ, in quel periodo, un fatto molto importante per il progresso 
del sapere scientifico: ed & quasi il simbolo del reciproco influsso di tecnica e 
scienza.““ 

288 Beispielsweise Cicero, De fin. V 50 und Seneca, De const. 6.2. 


4.3 Buch ΠῚ 59 


Abschließend hält Agnolo fest, durch seine Schilderungen hinrei- 


chend deutlich gemacht zu haben, dass ein jeder zur Seelenruhe gelangen 


. 2 9 
kann, wenn er es nur will.” 


289 „(...) se instituiremo in noi buona ragione di vivere, se ci daremo a lodati es- 
sercizii, se insisteremo in pervestigazioni di cose degne e prestantissime, se ci 
adempieremo di virtü e constanzia, certo potremo, con nostra pace e lieta quiete e 
degna tranquillitä d’animo, quanto vorremo contro a’ casi avversi, contro le 
ingrate lassitudini e fatiche, contro al dolore, e contro ogni avversitä e iniuria de’ 
tempi e della fortuna, e contro ogni malizia e malvagitä di qualunque sia omo in 
vita perfido e iniquissimo.“ (Della trang. 117,5-13). 


5. Seneca und das Thema der Seelenruhe 


Nach der inhaltlichen Analyse von Albertis Dialog erscheint es sinnvoll, 
in direktem Anschluss Seneca und seinen Traktat De tranquillitate animi 
vorzustellen, um bereits im Aufbau und im Konzept Parallelen oder 
Abweichungen Albertis von seiner Vorlage zu verdeutlichen. 

Senecas Einfluss auf die Literatur ist zu allen Zeiten bedeutend. Dies 
gilt sowohl für seine philosophischen Schriften als auch für seine Tra- 
gödien.”” Die Kirchenväter greifen gerne auf Seneca zurück, den sie 
aufgrund seiner humanen Anschauung dem Christentum nahestehend 
ansehen. Die christliche Würdigung Senecas geht im 5. Jahrhundert gar 
so weit, dass eine fiktive Korrespondenz zwischen Seneca und dem 
Apostel Paulus herausgegeben wird.””' Bereits im frühen Mittelalter 
entstehen zahlreiche Anthologien mit Sentenzen und Sinnsprüchen aus 
Senecas Werken.””” Legenden ranken sich um seine Person, es erscheinen 
immer wieder Werke unter seinem Namen oder werden ihm zuge- 
schrieben.” Die moralischen Themen von Senecas Tragödien sowie 
deren Form und Konzeption liefern die Grundlage für die ersten neu- 
zeitlichen Tragödien im Trecento”' und haben eine enorme Wirkung 


290 Th. Zielinski: Cicero im Wandel der Jahrhunderte, Leipzig/Berlin 1912, S. 35: 
„[Seneca] hat es verstanden, der ernsten Philosophie die Sprache der Leidenschaft 
zu lehren und sie dadurch noch werbekräftiger zu machen, als sie es unter den 
Händen des Intellektualisten Cicero geworden war.“ 

291 Manfred Fuhrmann: Seneca und Kaiser Nero. Eine Biographie, Darmstadt 1998, 
S. 337. Noch Petrarca hält in seinem Brief an Seneca an der Echtheit der Kor- 
respondenz fest; Francesco Petrarca: Epistolae familiares XXIV. Vertrauliche 
Briefe. Lateinisch — Deutsch. Übersetzt, kommentiert und mit einem Nachwort 
von Florian Neumann, Mainz 1999, S. 91. Erst Lorenzo Valla, der sich mit 
Seneca textkritisch auseinandersetzt, entlarvt den Briefwechsel als unecht; dazu 
Rüdiger, a. ©. (s. Anm. 37) S. 554. 

292 Fuhrmann, a. ©. (5. Anm. 291) 5. 340: „(...) schließlich haben sich schon im 
frühen Mittelalter Spruchanthologien, die man aus dem gesamten Oeuvre Se- 
necas zusammenstellte, großer Beliebtheit erfreut (Liber de moribus, Monita — 
Sittenfibel, Ermahnungen) .“ 

293 Claude W. Barlow: Seneca im Mittelalter, in: Gregor Maurach [Hrsg.]: Seneca 
als Philosoph, Darmstadt 1975, S. 363. 

294 Rainer Stillers: Trecento, in: Volker Kapp [Hrsg.]: Italienische Literaturge- 
schichte, Stuttgart 1992, S. 57: „Nicht zufällig wählt [Albertino Mussato] den 
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auch weiterhin in der europäischen Literatur gehabt, so bei den fran- 
zösischen Dramatikern Corneille und Racine. 

Die entscheidende Figur, die Senecas Wert und Bedeutung für sich 
selbst, sein Werk und die Nachwelt umfassend ermisst, ist Petrarca. Pe- 
trarca zählt Seneca zu seinen antiken Lieblingsautoren, mit denen er sich 
in seinen Epistolae familiares auseinandersetzt, und räumt ihm nach Cicero 
die zweite Stelle unter den Moralisten ein. Mit seinem Werk De remediis 
utriusque fortunae knüpft Petrarca an Senecas — verlorene — Schrift De 
remediis fortuitorum an, die er wohl nur noch dem Namen nach gekannt 
haben wird. Neben mehreren anderen Werken Senecas zählt er auch den 
Dialog De tranquillitate animi zu den ihm bekannten Werken.” 

Wie schon Petrarca fühlen sich in der Renaissance die Humanisten 
vor allem durch Senecas ungezwungene, für jedermann greifbare und 
nachvollziehbare philosophische Betrachtungen angezogen.” Von In- 
teresse sind die ethischen Probleme, denen sich Seneca widmet, und die 
Suche nach dem glückseligen Leben im Einklang mit sich selbst. 

Alberti kann beinahe auf das gesamte Oeuvre Senecas zurückgreifen 
und verweist seinerseits nicht nur in Della tranquillita dell’animo, sondern 
auch in anderen Schriften auf Senecas Bedeutung. Besonderes Lob wird 
ihm in Della famiglia zuteil, wo er im gleichen Atemzug mit Cicero ge- 
nannt wird.” 


Tragiker Seneca (...) als Vorbild; von ihm übernimmt er nicht nur Formprin- 
zipien, die Einteilung in fünf Akte, Versmaß, Chor und Momente der stofflichen 
Verarbeitung. Die Nachahmung gilt mehr noch der Verbindung von Tragödie 
und moralischem Thema, die Mussato in Senecas Dramen vorgebildet sieht.“ 

295 Petrarca hat auf dem sogenannten Kodex Paris. lat. 2201 (Delisle, nach S. 406) 
seine Lieblingsbücher notiert; Rüdiger, a. ©. (s. Anm. 37) S. 527-528. 

296 Neumann, a. ©. (s. Anm. 291) 5. 314: „Dabei wurden von [Petrarca] vor allem 
Platon als Fürst der Philosophen und Cicero als größter vorchristlicher Denker 
Roms, dann aber auch Horaz (...) und Seneca als Autoritäten angeführt. Ihre, 
dem Leben der Menschen dienliche Lehre wollte er wiederbeleben.“ 

297 Im vierten Buch von Della famiglia (S. 351) lässt Alberti seinen Dialogteilnehmer 
Adovardo sagen: „Ne io a te negherei, Lionardo, e’ precetti antiqui assai essere 
utilissimi, n& perö ti concederö che in questo artificio siano quanto vi desidero 
scrittori molto copiosi; giä che oggi, come tu sai, troviamo in questa materia de’ 
nostri scrittori non molti piü che solo Cicerone, e in qualche epistola Seneca.“ 
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1475, also drei Jahre nach Albertis Tod, erscheint die Erstausgabe der 
philosophischen Schriften Senecas in Neapel, zwischen 1474 und 1484 
folgt die seiner Tragödien in Ferrara.” 


5.1 De tranquillitate animi 


Seneca selbst bezeichnet seinen Traktat, -- von Grimal sehr plastisch und 
pointiert ein seelenärztliches Vademekum”” genannt, — als sermo (Seneca, 
trang. 11,1). Wahrscheinlich um das Jahr 60 verfasst,” steht dieses 
Werk mit der Schrift De constantia sapientis nicht zuletzt durch den 
gleichen Adressaten, Senecas Verwandten Annaeus Serenus, in enger 
Verbindung. Serenus bekleidete unter Nero das Amt eines kaiserlichen 
Präfekten, und dies anscheinend nicht ohne Probleme.” Serenus befällt 
von Zeit zu Zeit ein Zweifel, ob er sich auch für das richtige Leben 
entschieden hat. Auch wenn sich Serenus nicht in einer ausweglosen 
Situation sieht, wendet er sich hilfesuchend an Seneca wie an einen Arzt, 
der ihm eine erfolgreiche Therapie vermitteln kann. Seneca stellt daheran 
den Anfang des Traktats Serenus’ Bitte, ihm aus seinem Dilemma heraus 
zu helfen. 


298 Villy Sorensen: Seneca. Ein Humanist an Neros Hof, München 1995, 5. 289 und 
Herbert Hunger u.a. [Hrsg.]: Die Textüberlieferung der antiken Literatur und 
der Bibel, München 1988, S. 601. 

299 Grimal, a. ©. (s. Anm. 30) S. 99. 

300 Gregor Maurach: Seneca. Leben und Werk, Darmstadt 1996, S. 57 übersetzt 
sermo treffend mit Zuspruch. Dem therapeutischen Charakter des Traktats wird 
somit Ausdruck verliehen. Fuhrmann, a. ©. (s. Anm. 291) S. 295 weist darauf 
hin, dass Seneca sich in seinen Schriften bis hin zu seinem Spätwerk eines fiktiven 
Dialogpartners bedient, der ihm widerspricht und ihn so zu einer dezidierten 
Stellungnahme veranlasst. 

301 In der neueren Forschung besteht über das Entstehungsjahr allgemein Einver- 
nehmen. Maurach, Seneca. Leben und Werk, 5. 123 Anm. 135; Sorensen, a. O. 
(s. Anm. 298) S. 167-168 schließen sich der Meinung von Pohlenz an, dass 
dieser Traktat nach De vita beata und vor De otio verfasst sein müsse. Dagegen 
kommt Grimal, a. ©. (s. Anm. 30) S. 199-203 nach eingehenden Analysen zu 
dem Schluss, dass die Schrift wohl um das Jahr 53 entstanden sein muss. 

302 Sorensen, a. ©. (s. Anm. 298) S. 167-168. Bei Tacitus, Anm. 13,13,1 ist zu 
lesen, dass Annaeus Serenus wohl im Einvernehmen mit Seneca Neros leiden- 
schaftliche Beziehung zu der Freigelassenen Akte vor Agrippina geheimhielt. 
Von Plinius, Nat. hist. XXII 96 ist bekannt, dass Serenus im Jahre 62/3 an einem 
giftigen Pilzgericht gestorben ist, worüber Seneca zutiefst betrübt war. Ver- 
gleiche Seneca, Epist. ad Luc. 63,14. 
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Wenn man das Jahr 60 als wahrscheinliches Entstehungsjahr in Be- 
tracht zieht, dann fällt dieser Traktat in die unmittelbare Zeit nach 
Agrippinas Ermordung. Die politische Situation stellt sich nicht nur für 
Nero, sondern auch für Seneca als problematisch dar, sein Einfluss am 
Hofe nimmt mehr und mehr ab. So liegt der Gedanke nahe, dass Seneca 
die Schrift De tranquillitate animi auch in Hinblick auf seine eigene Si- 
tuation konzipiert hat.” Senecas Aufgaben am Hofe Neros stehen mit 
seiner philosophischen Grundhaltung bei weitem nicht mehr in Einklang, 
so dass in der Diskussion um das aktive und das kontemplative Leben 
durchaus eine autobiographische Komponente zu sehen ist.” 

Das Werk umfasst Diagnose, Therapie und Anwendung. Es zerfällt in 
drei Teile, von denen die einleitende Bitte des Serenus den ersten ein- 
nimmt.” Der Hauptteil (II-XV) beschäftigt sich mit den Ursachen der 
inneren Unruhe des Menschen und der Suche nach der Problemlösung. 
Der dritte Teil besteht aus den letzten beiden Kapiteln, in denen Seneca 
praktische Ratschläge gibt, die dem „Patienten“ Abhilfe verschaffen 
können. Der Mittelteil und der Schlussteil behandeln auf der einen Seite 
den Bereich des politisch tätigen Menschen (IIl-VI), aufder anderen Seite 
den Bereich des alltäglichen Lebens (VII-XVID. Zwischen VI und VII ist 
in der Überlieferung eine vermutlich längere Lücke entstanden.” 

Seneca setzt sich mit dem Problem der tranquillitas monologisch 
auseinander und sucht zu ergründen, wie ein Mensch zu eben dieser 
Seelenruhe, die sich durch Gleichmäßigkeit und Ausgeglichenheit aus- 
zeichnet, finden kann. Für Seneca resultiert die innere Unruhe des In- 
dividuums in erster Linie aus der Unzufriedenheit mit sich selbst. Feh- 
lende innere Beständigkeit und verdrängte oder unerfüllte Wünsche sind 


303 Pierre Boyance: Die Stoa in Rom, in: Gregor Maurach [Hısg.]: Seneca als 
Philosoph, Darmstadt 1975, S. 42 verweist sehr richtig auf die Bedeutung, die 
Seneca seiner eigenen Erfahrung - in guten wie in schlechten Zeiten — beimisst. 
Das, was Seneca selbst erlebt hat, wird zum Ausgangspunkt seiner Lehre. 

304 Fuhrmann, a. ©. (s. Anm. 291) S. 257 hält fest, dass man der Passage von 
Athenodor „am ehesten Bekenntnischarakter zuschreiben möchte: Seneca 
scheint mit seiner Polemik gegen Athenodor innere Zweifel niederzuringen und 
sich Mut zuzusprechen, er klammert sich gleichsam an die offizielle Linie der 
Stoa.“ Fuhrmann, a. ©. (s. Anm. 291) S. 301 verweist auf eine vergleichbare 
Konzeption der Epistulae Morales: „Die Ermahnungen an die Adresse des Lucilius 
sind zugleich Selbstermahnungen; Seneca tritt in den Briefen (...) nicht nur als 
Arzt, sondern auch als Patient auf.“ 

305 Eine detaillierte Gliederung findet sich bei Maurach, Seneca. Leben und Werk, 
S. 128-129. 

306 Maurach, Seneca. Leben und Werk, S. 126. 
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die typischen Begleitumstände der kaiserzeitlichen Gesellschaft. Die 
Flucht vor sich selbst und der ständige Aufbruch zu neuen Dingen 
können das Problem des Menschen nur überlagern, aber nicht lösen. 

Im Verlauf des Monologs bietet Seneca Hilfen an, die sich nicht nur 
an Serenus, sondern an ein breites Publikum richten. Dem Einzelnen 
obliegt es, aus den Ratschlägen die Therapie auszuwählen, die seiner 
jeweiligen Situation angemessen ist. 

Das Ziel bildet das Ideal des sittlich vollkommenen Menschen, an 
dem sich Serenus wie der Leser orientieren sollen. Allerdings bleibt dieses 
Ideal kein theoretisches Konstrukt, sondern eine Größe, der der Einzelne 
im täglichen Leben nahekommen kann.”” 

Weltoffen und kosmopolitisch”” stellt der sittlich vollkommene 
Mensch im Sinne der vita activa”” seine virtus in den Dienst der Ge- 
meinschaft, um seinen Mitbürgern nützlich zu sein. Persönlicher Einsatz 
und Vorbildfunktion sind unerlässlich und garantieren den Erfolg bei den 
Mitbürgern. Vernunftgeleitet weiß der Weise, wann er sich aus dem 
aktiven Leben zurückziehen muss. Er kann sich selbst richtig einschätzen 
und wählt die Menschen aus, mit denen er verkehrt und für die er sich 
einsetzt. Er achtet Reichtum und Luxus gering, da sie ihn in Unruhe, 
Sorge und Angst versetzen können. Er versteht es, die Dinge nach ihrem 
Nutzen zu beurteilen. Daher richtet er sein Verlangen auf nichts, was 
unerreichbar oder zu schwierig ist, noch flieht er vor dem Schicksal, da 
man ihm nicht entkommen kann. Weil ihm bewusst ist, dass er von 
negativen Ereignissen eingeholt werden kann, bereitet er sich auf solche 
Situationen vor. Folglich gibt er sich nicht seinem Kummer willenlos hin 
noch fürchtet er Krankheit und Tod, den er für ebenso normal erachtet 
wie das Leben selbst. Er macht sich die Schicksalsschläge anderer zunutze, 
um aus ihnen zu lernen. Durch eine beharrliche Gewöhnung an ver- 
schiedenste Unannehmlichkeiten gelingt es dem Weisen, Negatives, sei 
es auch noch so schlimm, leicht zu nehmen. 

Um dem Ziel näher zu kommen und zu zeigen, wie der Einzelne 
konkret zur Seelenruhe finden kann, gibt Seneca schließlich einige 
praktische Ratschläge. Er empfiehlt, immer offen und ehrlich zu sein und 


307 Seneca, trang. 11,1: „Ad imperfectos et mediocres et male sanos hic meus sermo 
pertinet, non ad sapientem.““ 

308 Dazu Cicero, De fin. IV 7: „Mundum hunc omnem oppidum esse nostrum!“ 

309 Gregor Maurach: Einleitung zu Gregor Maurach [Hrsg.]: Seneca als Philosoph, 
Darmstadt 1975, 5. 10: „In De tranquillitate animi hatte Seneca noch eine Chance 
für sinnvolles Arbeiten am Staate gesehen.“ 
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sich niemals hinter einer Maske des Scheins zu verbergen. Mitunter sei es 
ratsam, sich in sich selbst zurückzuziehen, dann wieder die Nähe von 
Gleichgesinnten aufzusuchen. Entspannung ist für einen jeden uner- 
lässlich. Der eine findet sie beim Spiel, beim Wein, beim Tanz, ein an- 
derer in der freien Natur, beim Reiten oder auf Reisen. Wieder andere 
bedürfen manchmal schrankenloser Ausgelassenheit und eines kräftigen 
Schluckes. Allerdings darf das Prinzip des Maßhaltens nie aus den Augen 
verloren werden. 

Somit zeigt sich, dass Seneca einerseits den aktiven Einsatz des In- 
dividuums fordert, das andererseits in der Lage sein muss, sein Schicksal 
mit all seinen Gegebenheiten zu akzeptieren. Geleitet von der Vernunft 
und vom Weg der „goldenen Mitte“ muss der Mensch sein Leben Tag für 
Tag aufs Neue meistern. Wie und wodurch dies gelingen kann, hofft 
Seneca mit seinem Traktat dem Adressaten und dem Leser demonstriert 
zu haben: 


Habes, Serene carissime, quae possint tranquillitatem tueri, quae restituere, quae 
subrepentibus vitiis resistant. (Seneca, trang. 17,10) 


5.2 Senecas Traktat im Vergleich mit Alberti 


Nach dieser kurzen Skizzierung von Senecas De tranquillitate animi soll 
nun versucht werden darzulegen, auf welche Weise Alberti auf dieses 
antike Werk zurückgreift. 

Ein erster Blick auf beide Schriften lässt schnell erkennen, dass sie sich 
von ihrer Form her deutlich unterscheiden. Senecas Traktat beschränkt 
sich auf ein einziges Buch, umfasst wenige Seiten und ist -- vom voran- 
gestellten Brief des Serenus abgesehen — monologisch angelegt, auch 
wenn der Adressat niemals aus den Augen verloren wird. Albertis Werk 
ist hingegen in drei Bücher unterteilt, erstreckt sich über eine beträcht- 
liche Anzahl von Seiten und ist in platonisch-ciceronianischer Tradition 
als Dialog konzipiert. Somit erinnert der Aufbau bei Alberti vielmehr an 
Senecas Dialog De ira, denn auch die Reihenfolge von Analyse, Therapie 
und Beispielen für die Therapie wird eingehalten. Dass Alberti De ira 
kannte, beweisen die Textstellen, die er diesem Werk entlehnt.”'” 


310 Vergleiche Kap. 3.4. 
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Von diesen Äußerlichkeiten abgesehen, sind Sinn und Ziel beider 
Werke in ihrer Grundtendenz vergleichbar. Beiden Autoren geht es um 
die Suche nach einer Ausgeglichenheit, die von innen her kommt. 

Alberti greift also mit seinem Dialog das Thema und den Titel des 
senecanischen Werkes auf, und Seneca ist für Alberti von großer Be- 
deutung, weil es diesem in seinem Traktat nicht um die Systematisierung 
einer philosophischen Schule oder Anschauung geht, sondern um das 
unbedingte Streben nach Meisterung des Lebens.”'' Nicht zu vergessen bleibt 
Albertis Bewunderung für Senecas Sprache und seinen sentenziösen Stil, 
den er als aurea sentenza (Della trang. 35,12— 13) rühmt. 

Die Passagen, die Senecas Traktat entscheidend prägen, finden bei 
Alberti ihren Niederschlag, werden zumeist stark gelängt und mit Bei- 
spielen, die er aus anderen Quellen schöpft, unterlegt. Die Kernaussagen, 
die Seneca oft in der komprimierten Form einer Sentenz zusammenfasst, 
bieten sich geradezu an, paraphrasiert und ausgeführt zu werden. So 
macht sich Alberti die senecanische Vorlage zunutze und bedient sich 
ihrer gewissermaßen als Gerüst, wobei der Aufbau und die Abfolge von 
Senecas Gedanken mitunter aufgebrochen und abgeändert werden. 

Beiden Werken liegt ein vergleichbarer äußerer Anlass für ihr Ent- 
stehen zugrunde. Seneca ist Zeit seines Lebens einschneidenden 
Schicksalsschlägen verschiedenster Art unterworfen. Er leidet seit seiner 
Kindheit an chronischen Krankheiten, muss auf Betreiben Messalinas 
acht Jahre in der Verbannung auf Korsika verbringen — Kaiser Claudius 
hatte die Forderung der Todesstrafe in diese abgeschwächte Form der 
Bestrafung umgewandelt -, sieht sich später nach seiner Rückkehr in 
Rom den Anfeindungen Agrippinas ausgesetzt und fällt schließlich nach 
vielen Jahren pädagogischer und politischer Arbeit bei seinem Zögling, 
Kaiser Nero, in Ungnade. 

Auch Alberti kennt seit frühester Kindheit an das Wechselspiel des 
Schicksals. Der Tod der Mutter, der Verlust des Vaters und der Heimat, 
der Konflikt mit der Familie, der Neid vieler Zeitgenossen prägen sein 
Leben in besonderem Maße. 

Während Seneca durch die Hinwendung zur Philosophie, in diesem 
konkreten Fall durch die therapeutische Analyse der politischen Un- 
wegbarkeiten seiner Zeit, innere Ruhe anstrebt,” versucht Alberti, seine 


311 Maurach, Seneca. Leben und Werk, 5. 1. 

312 Fuhrmann, a. ©. (s. Anm. 291) S. 234: „Unter den (...) Essays zeichnen sich drei 
dadurch aus, dass sie Erlebnissituationen sowie die hierdurch hervorgerufenen 
inneren Konflikte zu spiegeln scheinen: De vita beata, De tranquillitate animi (...), 
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Enttäuschung über das Scheitern beim Certame coronario und die damit 
verbundenen Anfeindungen zu vertreiben.” '” 

Besinnt man sich auf diesen Aspekt, erscheint es nur konsequent, dass 
die Selbsterkenntnis für Seneca wie für Alberti von größter Bedeutung ist, 
denn nur dann kann der Mensch sich selbst verstehen, d.h. begreifen, was 
seiner Natur entspricht, und somit zu sich selbst finden, auch wenn man 
von einer negativen Erfahrung heimgesucht wird." 

Echte Freundschaft ist dabei von entscheidener Bedeutung, da der 
Mensch aus ihr Kraft und Trost gewinnen kann.” 

Bei Seneca geht es darum, dass der Mensch lernen muss, seine Lei- 
denschaften zu bezwingen und seine Wünsche nicht auf Unerreichbares 


zu richten, sondern mit dem zufrieden zu sein, was ihn unabhängig und 


zugleich innerlich gelassen macht.”'° 


Daher muss der Mensch in jeder Situation seine Standhaftigkeit unter 
Beweis stellen und das Schicksal gering achten. Schmerz und Tod, so wie 


De otio (...). Sie behandeln Themen, die zur Zeitihrer mutmaßlichen Entstehung 
— in den Jahren vor und nach dem endgültigen Bruch mit Nero - sich auch in 
Senecas Leben als erörterungs- und entscheidungsbedürftig hervorgetan haben: 
Es geht in ihnen sei es um die ethische Einschätzung des Reichtums, sei es um die 
Frage, welche Existenzform den Vorzug verdiene, ob man sich politisch enga- 
gieren oder in möglichst großer Zurückgezogenheit seinen persönlichen Vorteil 
suchen solle.“ 

313 Della tranquillita dell’animo ist nicht Albertis einziges Dokument einer Trostschrift. 
Es ist auch eine Epistola consolatoria überliefert. Dazu Andrea Piccardi: Il Labo- 
ratorio della Scrittura, in: Leon Battista Alberti. La biblioteca di un umanista, 
Firenze — Biblioteca Medicea Laurenziana, ὃ ottobre 2005-7 gennaio 2006, a 
cura di Roberto Cardini con la collaborazione di Lucia Bertolini e Mariangela 
Regoliosi, Florenz 2005 (Ausstellungskatalog), S. 330. 

314 Seneca, trang. 6,1-2: „Inspicere autem debebimus primum nosmet ipsos, deinde 
ea quae aggrediemur negotia, deinde eos quorum causa aut cum quibus. Ante 
omnia necesse est se ipsum aestimare, quia fere plus nobis videmur posse quam 
possumus.““ 

315 Seneca, trang. 7,1: „Nihil tamen aeque oblectaverit animum quam amicitia fi- 
delis et dulcis. Quantum bonum est, ubi praeparata sunt pectora in quae tuto 
secretum omne descendat, quorum conscientiam minus quam tuam timeas, 
quorum sermo sollicitudinem leniat, sententia consilium expediat, hilaritas tris- 
titiam dissipet, conspectus ipse delectet!“ 

316 Seneca, trang. 10,5: „Non sunt praeterea cupiditates in longinguum mittendae, 
sed in vicinum illis egredi permittamus, quoniam includi ex toto non patiuntur. 
Relictis 115 quae aut non possunt fieri aut difficulter possunt, prope posita speique 
nostrae alludentia sequamur, sed sciamus omnia aeque levia esse, extrinsecus 
diversas facies habentia, introrsus pariter vana.“ 
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sie auch Seneca und Alberti begegnet sind, gehören zur menschlichen 
Existenz wie glückliche und erfolgreiche Stunden.” 

Folglich gilt es, sich dem Schmerz nicht willenlos hinzugeben, son- 
dern ihn auf ein Minimum zu reduzieren, wie es die Natur von uns 
Menschen verlangt. Seneca und Alberti vertreten den Standpunkt, dass es 
für den Menschen hilfreicher ist, sein Leben mit einem Lachen hinzu- 
nehmen, als traurig und deprimiert sein Dasein zu fristen.”'® 

Der äußere Schein darf nicht das oberste Ziel sein,”'” sondern das 
Streben nach dem Ideal des in sich ruhenden Weisen. Bereits bei Seneca 
lernt der Leser Sokrates als das positive Beispiel des standhaften Weisen 
kennen, der selbst im Angesicht des Todes seine innere Ruhe bewahren 
kann.” Er ist das Sinnbild des Weisen, der sich keiner Blöße preisgibt, 
sondern in jeder Lage sich selbst genügt. 

Stets muss dem Menschen bewusst sein, dass er sich nicht ununter- 
brochen fordern darf, sondern seinem Geist und seinem Wesen in an- 
gemessenem Umfang Ruhe und Entspannung zukommen lassen muss, 
um sein Ziel zu erreichen.” 

So wie Seneca ist es auch Alberti gerade daran gelegen, sein Werk 
praktisch auszurichten. Auch wenn das oberste Ziel der in sich ruhende 
Weise ist, der über jeden Aftekt und jeden Schicksalsschlag erhaben ist, ist 
beiden durchaus bewusst, dass dieses Zielim Normalfall nur approximativ 
erreicht werden kann. Es gilt daher, sich mit seinen individuellen 
Möglichkeiten bewusst auseinanderzusetzen, um diesem Ideal möglichst 
nahe zu kommen. Beide Schriftsteller geben dem Adressaten wie dem 
Leser praktische Ratschläge anhand, die für ihn hilfreich sein könnten. 
Rückgriffe auf bekannte Beispiele aus der Geschichte und aus dem 


317 Seneca, trang. 11,5: „Attu et vives diutius et morieris expeditius, qui ferrum non 
subducta cervice nec manibus oppositis, sed animose recipis.““ 

318 Seneca, trang. 15,2—3: „Elevanda ergo omnia et facili animo ferenda: humanius 
est deridere vitam quam deplorare. Adice quod de humano quoque genere melius 
meretur qui ridet illud quam qui luget.“ 

319 Vergleiche Della famiglia, 5. 168: „A ottenere virtü solo bisogna cosi volere s& 
tanto essere, piüi che parere, tale quale desideri d’essere tenuto.“ 

320 Vergleiche das Beispiel des Sokrates in Cicero, Tusc. I 29,71. 

321 Seneca, trang. 17,5-6: „Danda est animis remissio: meliores acrioresque requieti 
surgent. (...) Nec ad hoc tanta hominum cupiditas tenderet, nisi naturalem 
quandam voluptatem haberet lusus iocusque. Quorum frequens usus omne 
animis pondus omnemque vim eripiet.“ 
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Mythos veranschaulichen das Postulat nach der Suche der inneren Ru- 
he. 


5.3 Direkte Entlehnungen aus Senecas Traktat 


Außer der Vergleichbarkeit des Anlasses, der Grundaussagen und der 
Intention findet sich in Albertis Dialog eine Reihe direkter Entlehnungen 
aus Senecas Vorlage. Diese Entlehnungen beschränken sich dabei nicht 
auf inhaltliche Schwerpunkte, sondern schlagen sich auch in kleineren 
Exkursen, der Einbettung von Sätzen sentenziösen Gehaltes oder im 
Rückgriff auf einzelne Exempla nieder. Alberti unterlegt seinen Dialog 
zwar mit zahlreichen lateinischen Originalzitaten, gibt aber keine Se- 
necastelle im Original wieder. An einer Stelle nennt Alberti Seneca als 
Gewährsmann für seine Entlehnung.”” Alberti erwähnt Seneca na- 
mentlich an vier weiteren Stellen. Die ersten beiden Nennungen finden 
sich in Niccolas Kritik an den Philosophen — er apostrophiert ihn als ’/ 
nostro Seneca latino stoico (Della trang. 18,5— 6) -- und richten sich gegen die 
Diskrepanz zwischen Senecas Lehre und seinem Leben, ”* sind folglich 
nicht unmittelbar Seneca selbst entnommen, sondern beziehen sich 
vielmehr auf Tacitus.”” Die dritte Stelle geht auf De beneficiis IV 18,2,” 
die vierte auf De beneficiis IT 1,4 zurück.” Alle Rückgriffe auf Senecas 


322 Maurach, Seneca. Leben und Werk, S. 64 weist darauf hin, dass die Exempla 
einen therapeutischen Zweck haben, indem „sie zeigen, dass geleistet werden 
kann, was gefordert wird.“ 

323 Della trang. 31,2 bezieht sich auf De tranquillitate 17,7. Vergleiche S. 61. 

324 „Scrive Cornelio istorico che costui [Seneca] tanto temette la morte che per non 
cadere in insidie quale e’ temea da Nerone e da suoi veneni, piü tempi non si fidö 
mangiare altro che pomi e frutti crudi, ne bevve altro che acqua di quella solo che 
surgeva fuori da entro della terra.“ (Della tranq. 18,7-- 11). Weiterhin „Seneca 
fuggi cadere in insidie e veneno di Nerone.“ (Della trang. 22,5—6). 

325 Tacitus, Ann, XV 45,3: „Tradidere quidam venenum ei [Senecae] per libertum 
ipsius, cui nomen Cleonicus, paratum iussu Neronis vitatumque a Seneca pro- 
ditione liberti seu propria formidine, dum per simplice<m> victu<m> et 
agrestibus pomis, ac si sitis admoneret, profluente aqua vitam tolerat.“ 

326 „Queste due cose qual dicea Seneca filosofo date da Dio sopra tutte l’altre va- 
lidissime, la ragione e la societä.“ (Della trang. 25,25 -- 26). Vergleiche Seneca, De 
ben. IV 18,2: „Duas res deus dedit, quae illum obnoxium validissimum facerent, 
rationem et societatem.““ 

327 „Aurea sentenza de’ nostri maggiori, qualracconta Seneca: ’Cosa niuna costa caro 
quanto quello che tu comperi co’ prieghi.’“ (Della trang. 35,12—14). Vergleiche 
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Traktat De tranquillitate animi werden adaptiert bzw. paraphrasiert. Vor 
allem aus dem letzten Kapitel von Senecas Traktat, wo es um die prak- 
tischen Ratschläge, die Lieblingsbeschäftigungen antiker Persönlichkei- 
ten geht, übernimmt Alberti zahlreiche Partien, die er im Gegensatz zu 
Seneca nicht alle bündelt, sondern zum Teil auf verschiedene Abschnitte 
seines Dialogs verteilt. 

In Niccolas erster Gegenrede zu Agnolos Ausführungen zu nam- 
haften Beispielen aus der Geschichte, die ihren Kummer oder Schmerz 
heldenhaft bezwingen, werden eben diese Modelle wieder aufgegriffen, 
um sie in Frage zu stellen; denn für Niccola erscheint es unmöglich, dass 
sich die Menschen von ihren Affekten befreien können. Alberti bedient 
sich dabei einer Sentenz des Bion, die bereits bei Seneca zu finden ist. In 
dieser Passage legt Seneca dar, dass Geld, ob esim Überfluss oder gar nicht 
vorhanden ist, immer Anlass zu Kummer und Unzufriedenheit gibt. Der 
metaphorische Ausspruch Bions unterstreicht diese These: 


Bion eleganter ait non minus molestum esse calvis quam comatis pilos velli. (Seneca, 


trang. 8,3) 


O Agnolo, rammentavi quel detto di quello antico Bione: „Tanto duole a un calvo 
quanto a un ben capillato quando tu lo peli?“ (Della trang. 19, 10-12) 


Bei Alberti wird Senecas Zitat in eine direkte Frage umgeformt und 
erfährt eine inhaltliche Verschiebung. Während sich Seneca im Kontext 
dieser Stelle mit dem Problem von Besitz und Vermögen auseinander- 
setzt, bezieht Alberti das Zitat auf die menschlichen Schwächen im 
Allgemeinen. 

Im ersten Buch seines Dialogs übernimmt Alberti eine längere Passage 
aus Senecas letztem Kapitel. Agnolo rät dort im Rückgriff auf antike 
Vorbilder, wie sich der Mensch durch gezielte Ruhephasen nicht nur 
physisch, sondern auch psychisch stärken kann. Mit Angabe seiner Quelle 
flicht Alberti hier das Beispiel des Asinius Pollio ein, der seinem Arbeitstag 
ein striktes Zeitlimit auferlegt, um dann aus der Entspannung genügend 
Kraft für den nächsten Tag zu schöpfen. Weiterhin übernimmt Alberti 
den Hinweis auf den römischen Senat, der seinen Sitzungen eine feste 
zeitliche Grenze setzt: 


Legum conditores festos instituerunt dies ut ad hilaritatem homines publice cogerentur, 
tamquam necessarium laboribus interponentes temperamentum, et magni indici viri 
quidam sibi menstruas certis diebus ferias dabant, quidam nullum non diem inter otium 


Seneca, De ben. 11 1,4 : „(...) ut maioribus nostris gravissimis viris visum est, nulla 
<res> carius constat, quam quae precibus empta est.“ 


5.3 Direkte Entlehnungen aus Senecas Traktat 71 


et curas dividebant. Qualem Pollionem Asinium oratorem magnum meminimus, 
quem nulla res ultra decumam detinuit: ne epistulas quidem post eam horam legebat, 
ne quid novae curae nasceretur, sed totins diei lassitudinem duabus illis horis ponebat. 
Quidam medio die interiunxerunt et in postmeridianas horas aliquid levioris operae 
distulerunt. Maiores quoque nostri novam relationem post horam decumam in senatu 
‚fieri vetabant. Miles vigilias dividit, et nox immunis est ab expeditione redeuntium. 
(Seneca, trang. 17,7) 


(...) interlasseremo qualche ora, e poseremo quando che sia quella veemente conten- 
zione d’animo e perseveranzia di nostro studio. Asinio Pollione, nobile oratore, scrive 
Seneca, sino all’ora del di decima se essercitava in ogni laboriosa industria,; doppo 
all’ora decima se contenea in tanto ozio che neppure leggea le lettere scrittegli da’ suoi 
amici. E non senza onestissima ragione e nostri maggiori patrizii in Roma vetavano si 
facesse in Senato doppo certa ora nuova relazione, che voleano a tante faccende in- 
terporvi qualche ozio ὁ quiete. (Della trang. 30,27— 31,7) 


Wie aus diesem Beispiel ersichtlich wird, kommt es Alberti nicht auf ein 
absolut exaktes Zitat der antiken Vorlage an, sondern er entlehnt allein das 
Motiv und setzt es für seine Belange ein. Während einzelne Formulie- 
rungen wörtlich übernommen werden (nova relatio — nuova relazione), 
werden andere abgewandelt (orator magnus — nobile oratore). Bei Seneca 
heißt es, dass Asinius Pollio sich nach der zehnten Stunde von keiner 
Angelegenheit mehr in Anspruch nehmen lasse. Alberti kehrt diesen Satz 
um, indem er sagt, dass Asinius Pollio sich bis zur zehnten Stunde jeder 
Art von Tätigkeiten widme. Aus Senecas epistulae werden bei Alberti le 
lettere scrittegli da’ suoi amici, aus der hora decuma wird eine certa ora. 

Wenn Alberti gegen Ende des zweiten Buches die Bedeutung eines 
gesunden, kräftigen und abgehärteten Körpers hervorhebt, dient ihm als 
Paradebeispiel die allseits bekannte Episode aus dem Leben des Kynikers 
Diogenes, der ohne ein Bedauern auf seinen einzigen Sklaven verzichten 
kann. Bei Seneca findet sich diese Stelle im Zusammenhang mit dem 
Verzicht auf zu großen Reichtum und Luxus; denn einen Menschen, der 
sich mit wenig begnügt, können Armut und Bedürftigkeit nicht hart 
treffen: 


At Diogeni servus unicus fugit nec eum reducere, cum monstraretur, tanti putavit: 
’ ) 
Turpe est, inquit, Manen sine Diogene posse vivere, Diogenen sine Mane non 
» ’ ’ 2 ’ 
posse.“ Videtur mihi dixisse: „Age tuum negotium, Fortuna, nihil apud Diogenen 
iam tui est: fugit mihi servus, immo liber abii.“ (Seneca, trang. 8,7) 


Diogenes filosofo non volle revocare el servo suo fuggitivo. Parsegli provarsi se forse fusse 
non da meno che ᾽Ϊ servo suo, quale se e’ potea solo viversi senza Diogenes, molto pin 
dovea potere Diogenes vivere senza un servo e fuggitivo. (Della trang. 42,12-- 15) 


Die Stelle ist bei Alberti dem Sinn entsprechend nachgestaltet. Aus der 
direkten Rede bei Seneca ist bei Alberti die indirekte Rede geworden. 
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Der Name des entlaufenen Sklaven, der für Albertis Aussage ohne Be- 
deutung ist, wird nicht mehr erwähnt. 

Gegen Ende des dritten Buches reiht Alberti eine Vielzahl von an- 
tiken Beispielen aneinander, die sich unterschiedlichster Heilmittel be- 
dienen, um zu innerer Ruhe zu gelangen. So wird auch die beruhigende 
Heilkraft des Weines angeführt: 


Nonnumquam et usque ad ebrietatem veniendum, non ut mergat nos, sed ut deprimat,; 
eluit enim curas et ab imo animum movet et, ut morbis quibusdam, ita tristitiae 
medetur, Liberque non ob licentiam linguae dictus est inventor vini sed quia liberat 
servitio curarum animum et asserit vegetatque et audaciorem in omnes conatus facit. 
Sed, ut libertatis, ita vini salubris moderatio est. (Seneca, trang. 17,8- 9) 


E’ dicono che Baccus fra ’Inumero degli dii si chiamava Liber pater, perö che e’ liberava 
V’animo dalle cure e sedavagli el dolore e rendevalo ringiovanito. E questo facea solo col 
vino, frutto della terra alacre e iocundissimo. (Della trang. 104, 14— 18) (...) io in ogni 
altro uso del vivere biasimo la immodestia del vino. (Della trang. 105,3— 4) 


Es ist schnell zu erkennen, dass Alberti in diesem Zusammenhang nicht 
nur das Motiv von Nutzen und Wirkung des Weines übernimmt, son- 
dern auch Senecas etymologische Erklärung des Bacchus-Beinamen Li- 
ber: Der Weingott „befreie“ nämlich mit seiner Gabe den Menschen von 
seinen Sorgen. Dabei erachtet Alberti im Einklang mit Seneca einen 
übermäßigen Weingenuss für tadelnswert. Denn auch wenn Seneca 
entgegen der allgemeinen Haltung eines Stoikers empfiehlt, sich mitunter 
vom Weine berauschen zu lassen, mahnt er wie später Alberti, dass man 
im Allgemeinen beim Weingenuss Maß halten solle. 

Als Beispiele für Menschen, die den medizinischen Charakter des 
Weines zu schätzen wissen, werden Solon, Archesilaos” und Cato ge- 
nannt:! 


(...) Cato vino laxabat animum curis publicis fatigatum. (Seneca, trang. 17,4) 
Solonem Arcesilanque indulsisse vino credunt; Catoni ebrietas obiecta est: facilius 
efficient crimen honestum quam turpem Catonem. Nec saepe faciendum est, ne animus 
malam consuetudinem ducat. (Seneca, trang. 17,9) 


Solone e Archelao, nominatissimi e filosofi e principi, e Catone, vivo simulacro di 
severita e austeritä in Roma, soleano lassare le cure dure e acerbe dell’animo e am- 
mezzarle col vino. Piaccia questo rimedio del vino a chi e’ forse s’attagli. A me 
[Agnolo] aggradono alcuni altri rimedii. (Della trang. 107, 16-20) 


Alberti zeigt ebenso wie Seneca durch das Beispiel dieser Männer, dass 
selbst bedeutende Persönlichkeiten bisweilen dem Wein zusprechen, um 


328 Bei Alberti wird der Name des Archesilaos versehentlich als Archelao(s) wieder- 
geben. 
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zur inneren Ruhe zurückzufinden. Beiden Autoren ist es gemeinsam, 
diese Männer des Vorwurfs zu entheben, sich der Trunkenheit hinzu- 
geben. Und beide Autoren favorisieren andere Heilmittel als eine sinn- 
vollere Therapie. 

Eine Entlehnung aus Senecas zweitem Kapitel ist bei Alberti umge- 
deutet. Seneca zitiert einen Halbvers aus Lukrez’ De natura deorum,”” in 
dem zum Ausdruck gebracht wird, dass der Mensch durch stetigen 
Ortswechsel vor sich selbst flieht. Dies dürfe keinesfalls als empfehlens- 
wert erachtet werden: 


Aliud ex alio iter suscipitur et spectacula spectaculis mutantur. Ut ait Lucretius: „Hoc 
se quisque modo semper fugit.“ Sed quid prodest, si non effugit? Sequitur se ipse et 
urget gravissimus comes. (Seneca, trang. 2,14) 


Dice Plutarco : „El trasferirsi qua e qua si € quasi come imitare chi fugge“. E certo giova 
pigliare nuovi spassi in varii luoghi e sollazzi. (Della trang. 109, 6-- δ) 


Alberti beruft sich bei der Wiedergabe dieses Gedankens auf Plutarch”” 
und fügt ihn kommentarlos in die Liste seiner praktischen Ratschläge ein. 
Senecas Wertung geht dabei verloren; denn Alberti führt im nächsten 
Satz beinahe übergangslos an, dass es durchaus hilfreich sei, sich einem 
neuem Zeitvertreib zu widmen. 

Im direkten Anschluss bietet Alberti einen Katalog von Verhaltens- 
maßnahmen an, die den Geist von seiner Befangenheit ablenken und zur 
Ruhe führen können. Auch diese Empfehlungen finden ihren Kern in 
Senecas Schlusskapitel. Dort rät Seneca dem Menschen eine gesunde 
Abwechslung von Einsamkeit und Trubel, Unterhaltung, Entspannung, 
Spiel und Scherz, Schlaf, längere Spaziergänge, frische Luft, Reiten und 
Reisen, eine sinnvolle Ortsveränderung überhaupt, mitunter auch einen 
kräftigen Schluck an: 


Indulgendum est animo dandumque subinde otium, quod alimenti ac virium loco sit. 
Et in ambulationibus apertis vagandum, ut caelo libero et multo spiritu augeat at- 
tollatque se animus; aliquando vectatio iterque et mutata regio vigorem dabunt, 
convictusque et liberalior potio. (Seneca, trang. 17,8) 


Correre, saltare, lanciare, sibilare alla caccia, e fra la gioventü in lnogo e tempo atto non 
mi dispiace. Ne mi dispiacerebbe el convivare, el motteggiare, el produrre la notte co’ 
lumi e giucando con tuoi amici e con la gioventu, e ancora cantare danzando. (Della 


trang. 109, 8-- 12) 


329 Lukrez, De rer. nat. III 1068: „Hoc se quisque modo fugit.“ 

330 Diese Stelle ist bei Plutarch nicht zu finden (vergleiche Ponte, Profugiorum (5. 
Anm. 4) S. 109 Anm. 6); der Fehler kann entstanden sein, weil Alberti wie die 
Autoren seiner Zeit meist aus dem Gedächtnis zitiert. 
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Seneca beruft sich in seiner Schilderung vor allem auf die großen Au- 
toritäten der Antike. Cato, Scipio und Sokrates sind für ihn Inbegriffe der 
Tugend. Der eine finde durch den Tanz, der andere durch das Spielen mit 
Kindern zur Ruhe. Seneca akzentuiert deutlich, dass sich weder Sokrates 
noch Scipio durch ihre Vorlieben der Lächerlichkeit preisgeben. Alberti 
übernimmt mit einer ähnlichen Charakterisierung die Beispiele dieser 
beiden Persönlichkeiten, die er in einer langen Liste weiterer antiker 
Personen zwischenblendet,”' von denen jede für sich auf eine andere Art 


und Weise Ablenkung und Zerstreuung findet:”” 


Cum puerulis Socrates Iudere non erubescebat (...) et Scipio triumphale illud ac 
militare corpus movebat ad numeros, non molliter se infringens, ut nunc mos est etiam 
incessu ipso ultra muliebrem mollitiam fluentibus, sed ut antiqui illi viri solebant inter 


lusum ac festa tempora virilem in modum tripudiare, non facturi detrimentum, etiam si 
ab hostibus suis spectarentur. (Seneca, trang. 17,4) 


Scipione, qual fu lume non solo dell’arme e impero romano, ma lume in prima il- 
lustrissimo d’ogni civilta laziana, solea con molta grazia spesso danzare. (...) E 
Socrate, principe d’ogni modestia e gravita, non soleva egli per ricrearsi gincare a que’ 
simili ginochi puerili insieme co’ fanciugli? (Della trang. 109,18- 110,9) 


Wenn man die Genauigkeit in der Übereinstimmung von einzelnen 
Details bei Seneca und Alberti betrachtet, gibt es keinen Zweifel daran, 
dass Alberti Senecas De tranquillitate animi bestens kennt und nicht etwa 
aus Florilegien exzerpiert. Aus den angeführten Textstellen ist ersichtlich, 
in welchem Umfang er in seinem Dialog vor allem Senecas praktische 
Ratschläge und die Beispiele antiker Größen umsetzt. Wichtig ist für 
Alberti dabei allein das einzelne Motiv, die jeweils geeignete Sentenz oder 
die eindrucksvolle Episode. Ihre Ausgestaltung und Einarbeitung erfolgt 
mit eigenen Worten und unabhängig von der Vorlage. 


331 Alberti nennt in dieser Aufzählung u.a. so verschiedene historische und my- 
thische Charaktere und Figuren wie Sulla, Kimon, Appius Claudius, Augustus, 
Heraklit, Mucius Scaevola, Kaiser Claudius, Penelope, Alexander den Großen, 
Tiberius oder Pyrrhon. 

332 Bernhard Zimmermann: Philosophie als Psychotherapie. Die griechisch-römi- 
sche Consolationsliteratur, in: Barbara Neymeyr u.a. [Hrsg.]: Stoizismus in der 
europäischen Philosophie, Literatur, Kunst und Politik. Eine Kulturgeschichte 
von der Antike bis zur Moderne, Bd. I, Berlin/New York 2008, S. 194 Anm. 7: 
„Der Consolator folgt also ganz der rhetorischen Grundregel: Quis quid ubi 
quibus auxiliis cur quomodo quando.“ 


6. Gleiche Motive bei Seneca und Alberti 


Nachdem anhand einzelner recht aufschlussreicher Textstellen Albertis 
sehr wohl beabsichtigte Anlehnung an Senecas Traktat dargelegt wurde, 
soll im Folgenden versucht werden, wichtige Leitgedanken, mehrfach 
wiederkehrende Motive und Topoi auf ihren Ursprung bei Seneca hin 
detailliert zu betrachten. Dabei sollen die betreffenden Aspekte und 
Passagen in Albertis Dialog den entsprechenden Parallelstellen aus Se- 
necas moralphilosophischem Gesamtwerk gegenübergestellt werden, um 
sie auf ihre Gemeinsamkeit hin zu vergleichen. 


6.1 Philosophenkritik 


Seneca ist häufig vorgeworfen worden, zwar stoische Maximen zu for- 
dern, sich aber selbst nicht an sie zu halten. Allzu sehr scheint sein politisch 
geprägtes Leben im Dienste Kaiser Neros den Anforderungen der Phi- 
losophie diametral entgegenzustehen. Reichtum und Macht, Einfluss 
und Intrige sind Seneca nicht fremd gewesen. So erachtet er es als not- 
wendig, sein Handeln und Denken zu erklären. Vor allem in seiner 
Schrift De vita beata greift Seneca die allgemein bekannten Vorwürfe 
auf.” Es handelt sich hier um Gemeinplätze, mit der die Masse ihr 
Verhalten rechtfertigen will. Denn wenn noch nicht einmal die Philo- 
sophen in der Lage sind, nach ihren Vorgaben zu leben, wie sollten es 
dann die normalen Mitbürger können? 

Seneca tritt den Angriffen, die die Philosophen im allgemeinen, seine 
eigene Person jedoch im ganz konkreten Fall betreffen, entgegen, indem 
er sagt, dass er selbst kein Weiser sei — ein Gedanke, den er auch in der 
Trostschrift an seine Mutter Helvia bekräftigt.””* Allerdings bemühe er sich 
täglich darum, der Weisheit und damit dem Ideal ein wenig näherzu- 


333 Seneca, De vit. 17,1: „Quare ergo tu fortius loqueris quam vivis?“ 18,1: „Aliter 
(...) loqueris, aliter vivis.“ 20,1: „Non praestant philosophi quae loquuntur.“ 
21,1: „Quare ille philosophiae studiosus est et tam dives vitam agit? Quare opes 
contemnendas dicit et habet?“ 

334 Seneca, Ad Helv. 5,2: „Sapientem esse me dico? Minime.“ 
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rücken.” Diese Einstellung entspricht der Figur des stoischen πρροκότττον 
(proficiens), des Weisen, der immerzu auf dem Weg zur Vervollkomm- 
nung ist. Seneca versucht, die Vorwürfe zu entkräften. Es sei leicht, die 
Philosophen zu kritisieren, aber es seiihnen dennoch hoch anzurechnen, 
dass sie sich dafür einsetzen, den Menschen das einzig wahre Ziel vor 
Augen zu führen und selbst ihr Ziel möglichst zu erreichen.” Seneca 
kann für die Polemik der Gegner kein Verständnis zeigen, sondern bringt 
zum Ausdruck, dass sein Handeln im Einklang mit seinen Gedanken 
steht, diese aber von seinen Kritikern bewusst missgedeutet werden.” 

Alberti hat sich allem Anschein nach von dieser Kritik bei Seneca 
beeinflussen lassen, wenn er sie in seinem Dialog aufgreift und mit Hilfe 
einzelner Anekdoten aus dem Werke des Diogenes Laertios konkretisiert. 
So lässt Alberti Niccola festhalten, dass Theorie und Praxis im Leben der 
Philosophen weit auseinanderstreben: 


Uomini prestantissimi! Uomini rari! E νοὶ con opra come approvate e vostri detti? 
Qual fie di voi che potendo non volesse pin tosto viver lauto e splendido, che povero e 
assediato da molti incommodi? (Della trang. 16,20- 17,3) 


In seiner ersten Gegenrede entlarvt Niccola Kyniker wie Stoiker, denen 
auch in den Epistulae morales ad Lucilium Vorhaltungen von ihren Gegnern 
gemacht werden,” als scheinheilig. Zenon und Aristoteles werden schon 
bei Seneca als Zielpersonen der Kritik genannt,” bei Alberti kommen 
Krates, Aristipp, Xenokrates, Lakydes und Bion hinzu. Auffällig ist, dass 
Niccolas Kritik in dem Vorwurf an Seneca kulminiert, der ja gerade 
Albertis Gewährsmann ist und gewissermaßen als dessen Spiegel fungiert: 


Chi fu in ogni suo detto e scritto pin ostinato biasimatore di chi cede alla fortuna o tema 
la morte e non affermi la sola virtü essere ultimo bene a’ mortali; chi fu in simile 
superstizioni pin veemente ripreenditore che ’l nostro Seneca latino stoico? E qual fu 
egli in fatti? Quanto dissimile dalle parole! (Della trang. 18,2- 7) 


335 Seneca, De vit. 17,3: „Non sum sapiens et, ut malivolentiam tuam pascam, nec 
ero. Exige itaque ame, non ut optimis par sim, sed ut malis melior: hoc mihi satis 
est, cotidie aliquid ex vitiis meis demere et errores meos obiurgare.“ 

336 Vergleiche Seneca, De vit. 27,4—6 und Seneca, Epist. ad Luc. 20,2. 

337 Seneca, De vit. 25,8: „Ergo non ego aliter“, inquit sapiens, „vivo quam loquor, 
sed vos aliter auditis; sonus tantummodo verborum ad aures vestras pervenit: quid 
significet non quaeritis.““ 

338 Seneca, Epist. ad Luc. 116,7: „Occurres hoc loco mihi illa publica contra Stoicos 
voce: 'Nimis magna promittitis, nimis dura praecipitis.’“ 

339 Seneca, De vit. 18,1 und 27,5. 

340 „Wer tadelte beharrlicher in all seinen Worten und Schriften den, der sich in sein 
Schicksal fügte oder den Tod fürchtete und nicht beteuerte, dass die Tugend 
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Hier greift Alberti auf eine Stelle aus Tacitus’ Annalen zurück.” Seneca 
wird von seinen Kritikern angelastet, dass er in seinen Schriften den 
Menschen zur Furchtlosigkeit vor dem Tode erziehen will, selbst jedoch 
aus Angst vor einem Giftanschlag nichts anderes mehr zu sich nimmt als 
frisches Obst und reines Quellwasser. 

Der Sinn dieser Darlegungen besteht natürlich auch bei Alberti darin, 
die Polemik gegen die Philosophen und somit auch gegen ihn selbst 
zurückzuweisen. Agnolo widerlegt Niccolas Einwände, indem er Senecas 
Handeln als vernünftig und menschlich, als besonnen und nicht als feige 
deutet, so wie es Seneca in seiner Schrift De vita beata tut.” 


6.2 Rückgriff auf antike Autoritäten 


Alberti entspricht in besonderem Maße dem Zeitgeist der Renaissance, 
wenn er sich, wie er es auch in seinen anderen Werken tut,” in großem 
Umfang zahlreicher Quellen und Zitate bedient. Dies ist ein geläufiges 
Verfahren bei Alberti wie bei anderen Renaissance-Autoren, sich durch 
den Rückgriff und das Zitat antiker Autoren Autorität zu verschaffen.”** 
Alberti verfährt in dieser Hinsicht nicht anders, als es Seneca getan hat, der 
z.B. im ersten Buch von De ira bewusst auf Platon zurückgreift und diese 
Vorgehensweise mit den Worten rechtfertigt, es sei hilfreich, sich fremder 
Gedanken zu bedienen, wenn sie mit den eigenen übereinstimmen.”” 


allein das wichtigste Gut für die Menschen sei; wer kritisierte heftiger solch eine 
irrgeleitete Meinung als unser lateinischer Stoiker Seneca? Und wie war er in 
seinem Handeln? So ganz anders als in seinen Worten!“ (Übersetzung des 
Verfassers). 

341 Vergleiche Anm. 325. 

342 „Altra cosa € vitare gl’incommodi, altra vinto succombere senza prima concertare 
e provare se stessi e sua virtü. Quello & prudenzia, provedere e schifare el dis- 
piacere; questo si ὃ ignavia, abbandonare 56 stessi.“ (Della tranq. 22,8-11). 

343 Vergleiche beispielsweise Della famiglia, S. 424. Dort rühmt Lionardo Alberti 
gegen Ende des Dialogs die Ausführungen seines Cousins Adovardo: „Non 
interruppi questa tua brevitä pregna di maravigliose sentenze e ottimi essempli, 
donde a qualunque parola piü e piü cose sentiva degne d’essere notate e lodate.“ 

344 Vergleiche Della famiglia, 5. 103: „(...) loderotti disputando, ove ancora esserciti 
la memoria recando a mente sentenze, autoritä ed essempli, conferendo simili- 
tudini, argumenti, quali tu apresso 1 buoni scrittori arai trovate atte a quello di che 
noi ragionassimo.“ 

345 Seneca, De ira I 6,5: „Et Platonis argumentum afferam (quid enim nocet alienis 
uti ex parte qua nostra sunt).‘“ Weiterhin Epist. ad Luc. 33,6: „Quicquid bene 
dictum est ab ullo, meum est.“ 
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Seneca liegt es wie später auch Alberti am Herzen, dass sich die Zitate 
antiker Quellen und großer Philosophen nahtlos in seine Argumentation 
einfügen, damit kein Stückwerk, sondern eine in sich schlüssige Dar- 
stellung entsteht. Sinnsprüche sind Senecas Meinung nach ein stringentes 
Mittel, um sich Sachverhalte in knappen Worten einzuprägen.”* 

Im gesamten Verlauf seines Dialogs ist Albertis Bewunderung für die 


Antike präsent, aus deren unermesslichen Schatz er schöpfen kann, um 
„347 


seine eigenen Gedanken plastisch zu veranschaulichen: 
Vedesti con quanta brevita e’ ti raccolse molta copia d’ottimi ricordi e sentenzie de’ 
nostri maggiori, uomini stati prudentissimi e sapientissimi in vita. (Della 


trang. 47,3— 6) 


Die Intensität der Entlehnungen aus den antiken Quellen erreicht bei 
Alberti gegenüber Seneca eine gewaltige Steigerung. Sie soll noch im 
Detail analysiert werden. 


6.3 Exempla 


Alberti führt in seinem Dialog wie Seneca in seinen Schriften”® eine 


Vielzahl von Beispielen an, die entweder nachahmenswerten oder ab- 
schreckenden Charakter haben.”” Es finden sich bei Seneca in einzelnen 


346 Seneca, Epist. ad Luc. 33,6-7: „Ingens eorum turba est passim iacentium, 
sumenda erunt, non colligenda. Non enim excidunt, sed fluunt; perpetua et inter 
se contexta sunt. Nec dubito, quin multum conferant rudibus adhuc et ex- 
trinsecus auscultantibus: facilius enim singula insidunt circumscripta et carminis 
modo inclusa. Ideo pueris et sententias ediscendas damus.“ 

347 „Un ricordo non voglio preterire, che a ogni ottima instituzione, a ogni bene 
addutta ragione del vivere, a ogni culto e ornamento dell’animo nostro molto e 
molto gioverä darsi alle lettere, alla cognizione e perizia de’ ricordi e ammoni- 
menti quali e dotti commendorono alla posteritä.“ (Della tranq. 45,12-16). 

348 Gerda Busch: Fortunae resistere in der Moral des Philosophen Seneca, in: Gregor 
Maurach [Hrsg.]: Seneca als Philosoph, Darmstadt 1975, 5. 83: „Die Helden (...) 
sind bei Seneca keineswegs nur Gegenstand phänomenologischer Betrachtung, 
sondern sie treten auch als anschauliche ’exempla’ aus Sage und Geschichte auf 
und liefern den empirisch gewonnenen Beweis für den Satz, der Mensch könne 
mächtiger sein als das allgewaltige Schicksal. Es begegnen die beispielhaften 
Gestalten der römischen Geschichte, in denen die Nachgeborenen mit Be- 
wunderung die niemals wieder in so hohem Maße erreichten Ideale der 
Standhaftigkeit und Größe verwirklicht sehen.“ 

349 Zimmermann, a. ©. (5. Anm. 332) 5. 199: „Die Affekte können rational be- 
zwungen oder eingedämmt werden — entweder auf dem Weg allgemeiner 
theologisch-populärphilosophischer Erwägungen oder durch den Hinweis auf 
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Traktaten regelrechte Kataloge von Exempla, die dem Leser als Kriterium 
für sein Verhalten dienen sollen. Indem man sich eindringliche und 
bekannte Beispiele vor Augen hält, kann man sein eigenes Verhalten zum 
Positiven hin steuern.” Seneca legt in der Consolatio ad Marciam dar, dass 
es für viele Menschen hilfreicher ist, sich an ein berühmtes Vorbild zu 
erinnern, als eine Anhäufung von Vorschriften zu verinnerlichen.”' 
Zudem präzisiert Seneca, welche Personen zur Orientierung ausgewählt 
werden müssen. Vorbildcharakter haben allein die Menschen, die nicht 
nur den rechten Weg lehren, sondern diesen auch selbst mit aller Kon- 
sequenz leben.” 

Seneca erläutert, dass es in besonderem Maße erstrebenswert ist, mit 
den wahrhaft Weisen in enger Verbindung zu stehen, um ihnen durch 
den unmittelbaren Kontakt nacheifern zu können; denn allein die 
praktische Umsetzung theoretischer Thesen kann dem Einzelnen ver- 
deutlichen, dass dies Ziel erreicht werden kann.” 

Alberti übernimmt nicht nur aus Senecas Schrift De tranquillitate animi, 
sondern auch aus dessen anderen Werken die Schilderungen aus dem 
Leben historischer Persönlichkeiten.” Bei Seneca und Alberti finden 
sich eine große Anzahl von historischen und mythologischen Personen, 
von denen beide jedoch zum Teil unterschiedliche Begebenheiten re- 


exempla sowohl miseriarum als auch constantiae.“ Siehe auch Mariangela Re- 
goliosi: Per un catalogo degli auctores latini dell’Alberti, in: Leon Battista Alberti. 
La biblioteca di un umanista, Firenze -- Biblioteca Medicea Laurenziana, ὃ ottobre 
2005-7 gennaio 2006, a cura di Roberto Cardini con la collaborazione di Lucia 
Bertolini e Mariangela Regoliosi, Florenz 2005 (Ausstellungskatalog), S. 109. 

350 Seneca, Epist. ad Luc. 83,13: „Instruenda est enim vita exemplis inlustribus.“ 

351 Seneca, Ad Marc. 2,1: „Scio a praeceptis incipere omnes qui monere aligquem 
volunt, in exemplis desinere. Mutari hunc interim morem expedit. Aliter enim 
cum alio agendum est: quosdam ratio ducit; quibusdam nomina clara opponenda 
sunt et auctoritas quae liberum non relinquat animum.“ Kurth, a. O. (s. Anm. 68) 
S. 139 merkt an, dass sich Seneca ganz in der Tradition der Konsolationsliteratur 
befindet, wenn er an die Großen der Geschichte und ihre Bemeisterung des 
Schicksals erinnert. 

352 Seneca, Epist. ad Luc. 52,8: „Ex his autem qui sunt, eligamus non eos qui verba 
magna celeritate praecipitant et communes locos volvunt et in privato circu- 
lantur, sed eos, qui vita docent, qui cum dixerunt quid faciendum sit, probant 
faciendo, qui docent quid vitandum sit, nec umquam in eo quod fugiendum 
dixerunt deprehenduntur.“ 

353 Seneca, Epist. ad Luc. 102,30: „Cogita quantum nobis exempla bona prosint: 
scies magnorum virorum non minus praesentiam esse utilem quam memoriam.“ 

354 Vergleiche auch Schalk im Vorwort zur Ausgabe von Albertis Dialog Della fa- 
miglia, S. XXU-XXIL. 
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ferieren.”” Alberti benutzt neben Seneca zahlreiche, zum Teil spätere 
Autoren für die Schilderung seiner Exempla. 

An mehreren Stellen nennt Seneca einen Kanon von positiven 
Vorbildern, von denen jedes auf seine Weise sein individuelles Schicksal 
heldenhaft meistert. Zu diesen nachahmenswerten Vorbildern zählen 
allen voran Sokrates, der jüngere Cato und Mucius Scaevola.”” Sokrates 
ist vor allem durch die platonischen Dialoge die Inkarnation des in sich 
ruhenden Weisen, der durch seine Persönlichkeit zum richtigen Handeln 
auffordert. Seneca führt immer wieder Berichte aus Sokrates’ Leben an, 
die als berühmte Anekdoten in die Literatur eingegangen sind. In De 
constantia sapientis ist zu lesen, wie Sokrates den Spott der Komödien 
ebenso wie die sprichwörtlichen Zänkereien seiner Ehefrau Xanthippe 
erträgt, ohne sich gegen sie zur Wehr zu setzen.” In den Epistulae morales 
greift Seneca diese Episode auf, um das ganze harte Los des großen 
Mannes Revue passieren zu lassen, und spricht dabei auch von dessen 
unbelehrbaren Kindern, die ihm ähnlich zusetzen wie die Gattin.” Auf 
diese Episode aus Sokrates’ Eheleben spielt Alberti gleich auf den ersten 
Seiten seines Dialogs an. Dort ist Sokrates nicht nur seiner streitsüchtigen 


355 Unter den zitierten Griechen nennen Seneca wie Alberti Begebenheiten aus dem 
Leben von Alexander dem Großen, Antigonos, Antiochos, Antisthenes, Ar- 
chesilaos, Aristoteles, Bion, Chrysipp, Diodor, Diogenes, Epikur, Heraklit, 
Philipp von Makedonien, Platon, Pythagoras, Regulus, Sokrates, Solon, 
Xenophon und Zenon. Aus der römischen Geschichte erfährt der Leser von 
Appius Claudius, Asinius Pollio, Augustus, Caelius, Caesar, beiden Catos, 
Chaerea, Cicero, Clodius Pulcher, Crassus, Ennius, den Gracchen, Laberius, 
Livius, Maecenas, Marcus Antonius, Marius, Metellus, Mucius Scaevola, Ovid, 
den beiden Scipionen, Sulla und Vatinius. Darüberhinaus ist von Dareios, 
Hannibal und Kyros die Rede. Als geographische Namen erscheinen, von Athen 
und Rom einmal abgesehen, Cannae, Karthago und der Trasimenische See. Aus 
der Mythologie lernt der Leser Bacchus, Herkules, Juppiter, Odysseus, Priamos 
und Silen kennen. 

356 Seneca, Epist. ad Luc. 98,12 und De prov. 3,4. 

357 Seneca, De const. 19,1: „Respiciamus eorum exempla quorum laudamus pati- 
entiam, ut Socratis, qui comoediarum publicatos in se et spectatos sales in partem 
bonam accepit risitque non minus quam cum ab uxore Xanthippe immunda aqua 
perfunderetur.“ 

358 Seneca, Epist. ad Luc. 104,27: „Si tamen exemplum desideratis, accipite So- 
craten, perpessicium senem, per omnia aspera lactatum, invictum tamen et 
paupertate quam graviorem illi domestica onera faciebant, et laboribus quos 
militares quoque pertulit. Quibus ille est domi exercitus sive uxorem eius re- 
miniscimur moribus feram, lingua petulantem sive liberos indociles et matri quam 
patri similiores.“ 
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Ehefrau und seinen dreisten Kindern, sondern auch dem Spott der Ko- 
miker ausgesetzt, d.h. Alberti kombiniert die Darstellung aus den Epi- 
stulae morales und De constantia sapientis und demonstriert damit seine 
umfassende Belesenheit.”” 

In De vita beata ist erneut von den Attacken der Komiker auf Sokrates 
die Rede, deren berühmtestes Beispiel Aristophanes’ Wolken darstellt. 
Dort wird geschildert, wie solche Angriffe an Sokrates abgleiten, ja 
vielmehr durch sein in sich gefestigtes Wesen zu einer Waffe gegen 
diejenigen werden, die ihn beleidigen wollen. Und eben diese Episode 
findet sich bei Alberti im zweiten Buch seines Dialogs: 


Praebui ego aliquando Aristophani materiam iocorum, tota illa comicorum poetarum 
manus in me venenatos sales suos effudit: illustrata est virtus mea per ea ipsa per quae 
‚petebatur; produci enim illi et temptari expedit, nec ulli magis intellegunt quanta sit 
quam qui vires eius lacessendo senserunt: duritia silicis nullis magis quam ferientibus 
ποία est. Praebeo me non aliter quam rupes aliqua in vadoso mari destituta, quam 
fluctus non desinunt undecumque moti sunt verberare, nec ideo aut loco eam movent aut 
‚per tot aetates crebro incursu suo consumunt; assilite, facite impetum: ferendo vos 
vincam. (De vit. 27,2— 3) 


E Socrate, offeso da que’ suoi poeti, ridea ὁ dicea: „Voi con questi vostri motti illustrate 
ogni mia vita, e morsecchiandomi mostrate qual sia e vostri lezii, e qual sia la mia virtu. 
(...) Io, come uno scoglio a mezzo el mare, persevero sopportando le vostre onte, e 
sofferendo vinco, in modo che, quanto piü arditi mi pettoreggiate, tanto pin infrangerete 
νοὶ stessi, ed evvi tanto pin acerbo poi el pentirvene. “ (Della trang. 62,20- 63,2)” 


Hier ist die senecanische Vorlage greifbar, der antike Text beinahe 
gänzlich paraphrasiert. So spricht einerseits Sokrates, wie er es bei Seneca 
tut, selbst. Zweitens stimmen die Abfolge der Argumente und zum Teil 
auch die Wortwahl (illustrata — illustrate; virtus — virtü,; vincam — vinco) 
überein. Sokrates verweist auf die Erhöhung seiner Tugend, stellt sich 


359 „(...) Socrate fu dalla moglie contumacissima e importuna continuo malricevuto, 
e fu da e figliuoli immodestissimi in molti modi offeso in casa, e fuori di casa 
ancora fu da molti insolenti bestialacci e da que’ comici poeti assiduo infestato e 
con varie iniurie offeso. E benche cosi fusse da tante parti essagitato, pur visse a 
qualunque perturbazione della fortuna e a qualunque ruina delle cose sue coll’ 
animo equabile e col volto mai mutato.“ (Della trang. 10,20-27). 

360 „Und Sokrates, der von jenen Dichtern beleidigt wurde, lachte und sprach: ’Ihr 
erweist mit alleuren Witzen meinem Leben Ehre, und indem ihr euch über mich 
lustig macht, zeigt ihr, wie eure Geistlosigkeit und wie meine Tugend aussieht. 
(...) Ich ertrage beharrlich wie ein Fels in der Brandung eure Schmähungen und, 
indem ich sie ertrage, siege ich, so dass ihr selbst umso mehr zerbrecht, je mehr ihr 
mich dreist provoziert, und umso heftiger werdet ihr es dann bereuen.“ 
(Übersetzung des Verfassers). 
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selbst als einen Fels in der Brandung dar (Praebeo me non aliter quam rupes 
aliqua in vadoso mari destituta — come uno scoglio a mezzo el mare) und schließt 
seine Rede mit den Worten, dass er seine Gegner besiegen wird, indem er 
ihre Angriffe erträgt (ferendo vos vincam — sofferendo vinco). Mit dieser 
Textstelle findet sich ein Beispiel dafür, wie Alberti aus verschiedenen 
Schriften Senecas einzelne Episoden übernimmt und mitunter mit an- 
deren Textstellen vermischt. Dies belegt auf der einen Seite, dass Alberti 
über einen immensen Fundus an Textkenntnissen verfügt. Auf der an- 
deren Seite wird deutlich, dass sich Alberti bei Bedarf an der antiken 
Textvorlage orientiert und sie gegebenenfalls sogar sprachlich nachahmt 
bzw. nachdichtet. 

Neben diesen allseits bekannten Geschichten aus dem privaten Leben 
des Sokrates entnimmt Alberti aus Senecas Werk auch den Rat des So- 
krates, von undurchdachten Reisen Abstand zu nehmen, die nur dazu 
führen, dass man vor sich selbst wegläuft, aber gewiss nicht zu sich selbst 
findet: 


Sequentur te, quocumque perveneris, vitia. Hoc idem querenti cuidam Socrates ait: 
„Quid miraris nihil tibi peregrinationes prodesse, cum te circum feras ? Premit te eadem 
causa, quae expulit. “ Quid terrarum invare novitas potest? Quid cognitio urbium aut 
locorum ? In irritum cedit ista iactatio. Quaeris quare te fuga ista non adiuvet? Tecum 
Ffugis. Onus animi deponendum est: non ante {ἰδὲ ullus placebit locus. (Epist. ad. 
Luc. 28,1-- 2) 


Ad uno che volea fuggire la patria e irne in essilio, disse Socrate: „Pin tosto, per mio 
consiglio, fuggi questa morosita dell’animo tuo, qual fa che dovunque tu sia abbi te non 
bene.“ (Della trang. 53,20- 22) 


Auch hier wird die direkte Rede beibehalten, entscheidende Vokabeln 
Senecas werden von Alberti wiederaufgegriften (fugis — fuggi), der Inhalt 
der Vorlage wird sinngemäß nachgestaltet (onus animi deponendum est — 
fuggi questa morosita dell’animo). 

Seneca erweitert seinen Kanon von außergewöhnlichen Persön- 
lichkeiten mitunter um Laelius, Scipio und Cato Maior.”” Diese Männer 
erfahren bei Alberti eine entsprechende Würdigung, ohne dass in diesem 
Zusammenhang konkret auf Seneca zurückgegriffen wird (Della 
trang. 107,17- 18 und 109, 18- 19). 


361 Ebenso Seneca, Epist. ad Luc. 104,7. 

362 Seneca, Epist. ad Luc. 95,72 und 104,21. 

363 Der Kanon der berühmten, zum Symbol der Tugenden erhobenen Männer der 
Antike findet sich auch in der bildenden Kunst der Renaissance. Als Beispiele 
sollen Domenico Ghirlandaios Uomini illustri in der Sala dei Gigli des Palazzo 
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Im 24. Brief der Epistulae morales beschäftigt sich Seneca mit dem 
Problem, dass man weder das Unglück noch den Tod fürchten darf. Er 
erinnert an den legendären römischen Helden Mucius Scaevola,”' den 
auch Alberti als Musterbeispiel eines Menschen zitiert, der körperliche 
Pein tapfer und ohne irgendein Anzeichen von Schmerz und Leid erträgt 
(Della trang. 12,15— 16 und 18,23— 24). Auch wenn Seneca hier nicht die 
unmittelbare Quelle für Alberti sein muss, da die Haltung des Mucius 
Scaevola sprichwörtlich ist, mutet der bei Alberti angeführte Satz (Della 
trang. 12,15— 16) wie eine Übersetzung der senecanischen Vorlage an 
(Mucius ignibus manum inposnit — Muzio Scaevola pose la mano in mezzo el 
‚fnoco). Auf jeden Fall ist die Rückbesinnung auf diesen exemplarischen 
Römer in der Argumentation beider Autoren von vergleichbarem In- 
teresse. 

Im dritten Buch seines Dialogs nimmt Alberti eine Passage aus Se- 
necas Consolatio ad Marciam auf. Dort nennt Seneca in einer langen Reihe 
von Staatsmännern Caesar als Beispiel dafür, dass er trotz des Verlustes 
seiner geliebten Tochter Julia seiner persönlichen wie der öffentlichen 
Trauer einen zeitlich klar begrenzten Rahmen von drei Tagen setzt, 
damit seine Staatsgeschäfte keinen Schaden nehmen und er seine Position 
gegenüber Pompeius behaupten kann: 


C. Caesar, cum Britanniam peragraret nec Oceano continere felicitatem suam posset, 
audiit decessisse filiam, publica secum fata ducentem : in oculis erat iam Cn. Pompeius 
non aequo laturus animo quemquam alium esse in re publica magnum et modum 
impositurus incrementis quae gravia illi videbantur, etiam cum in commune crescerent. 
Tamen intra tertiunm diem imperatoria obiit munia, et tam cito dolorem vicit quam 
ommnia solebat. (Ad Marc. 14,3) 


Bei Alberti wird Caesar als eines von mehreren Beispielen genannt, die 
unter Beweis stellen, wie sinnvoll es ist, seinem Schmerz Einhalt zu 
gebieten: 


Cesare dittatore el terzo di impose fine a ogni lutto domestico e publico con qual si 
degnasse e onestasse le essequie della sua morta figlinola. (Della trang. 97,4— 6) 


An dieser Textstelle zeigt sich eine Vorliebe Albertis, die antike Vorlage 
auf das Wichtigste zu reduzieren. Caesars Gedankengänge, die Begleit- 
umstände seiner eigenen Situation und die politische Dimension fehlen 


Vecchio zu Florenz und das Bildprogramm von Pietro Perugino in der Sala 
dell’Udienza des Collegio del Cambio im Palazzo dei Priori zu Perugia erwähnt sein. 
364 Seneca, Epist. ad Luc. 24,5 bzw. 66,51+53 und De clem. II 1,5. 
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bei Alberti, dem es allein darauf ankommt, Caesars Selbstdiziplin als 
exemplarisch herauszustellen. 

Im zweiten Buch De ira berichtet Seneca von den Erregungen der 
Seele, den principia proludentia affectibus (De ira II 2,5), wie er sie selbst 
bezeichnet. Es werden Situationen geschildert, in denen sich Menschen 
durch die Umstände oder auch Gewohnheiten zu einem affektgeladenen 
Verhalten verleiten lassen. In seine Aufzählung reiht Seneca Alexander 
den Großen ein, den die Musik des Sängers Xenophantes sofort in 
Kampfesstimmung versetzt: 


Alexandrum aiunt Xenophanto canente manum ad arma misisse. (De ira II 2,6) 


Bei Alberti wird zu Beginn seines Dialogs, wo Agnolo über die Schönheit 
und Kraft des Gesangs und der Musik philosophiert, das Beispiel Ale- 
xanders angeführt, um eben diese Macht der Musik zu verdeutlichen. 
Dabei erwähnt Alberti den Sänger nicht mehr namentlich, sondern 
spricht ganz allgemein von musici; andererseits erweitert Alberti das Zitat 
Senecas um eine Komponente, die in der antiken Vorlage nicht zu finden 
ist. Heißt es bei Seneca noch, dass Xenophantes’ Gesang Alexander stets 
zu den Waffen greifen lässt, liest man bei Alberti, dass dieser Gesang ihn 
umgekehrt auch wieder zum Essen zurückrufen kann: 


E quinci avviene ch’io credo quello che si dice ch’e musici potessero eccitare Alessandro 
Macedone ad arme cantando, e rivocarlo in cena. (Della trang. 5, 16- 6,2)" 


Die genaue Wiedergabe der Vorlage ist auch hier nicht von Interesse, 
allein das Motiv Musik bringt die Motivation und gewinnt durch seine 
Ausschmückung an Plastizität. 

Auf die Rivalität von Cicero und Clodius wird sowohl bei Seneca als 
auch bei Alberti verwiesen. Während Seneca die Feindschaft des Clodius 
gegenüber Cicero kritisiert, versucht Alberti, Ciceros Hass gegenüber 
Clodius zu rechtfertigen.” Ähnliches gilt für die Auseinandersetzung 


365 Eben diese Episode findet sich sinngemäß in Albertis Musca, wo Alberti den 
Musiker Timotheos namentlich anführt: „Timotheum musicum ferunt solitum 
phidibus et cantu principum animos e convivio in arma et ab acie in convivium 
revocare. — Raccontano che il musico Timoteo con la cetra e con il canto 
chiamava di solito i signori dal banchetto alle armi e dal campo di battaglia al 
banchetto.“ Vergleiche Leon Battista Alberti: Apologhi ed elogi, a cura di 
Rosario Contarino. Presentazione di Luigi Malerba, Genua 1984, S. 178/179. 
Vergleiche auch Ponte, Profugiorum (s. Anm. 4) S.5 Anm. 3. 

366 Seneca, De ira II 2,3 und De brev. 5,1. 

367 „Ne forse potrebbe Cicerone ben lodare Clodio suo capital nimico, sendogli in 
odio e in dispetto suoi detti e fatti. Cosi compreendiamo che alcune cose da natura 
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zwischen Cicero und Vatinius. Alberti merkt an, dass es mitunter hilfreich 
ist, wenn man sich einmal Luft macht, wie es Cicero mit seiner Schrift In 
Vatinium macht, um dann wieder zu seiner Ruhe zurückzufinden.’® 
Seneca hingegen hebt Vatinius’ Selbstironie hervor, die es ihm ermög- 
licht, sogar Ciceros Angriffen standzuhalten.”” 

Abschreckende Beispiele finden sich bei Seneca und Alberti; vor 
allem, wenn es darum geht, Leidenschaften darzustellen, greifen beide 
Autoren u.a. gerne auf die Charaktere von Sulla und Marius” zurück. 
Seneca berichtet immer wieder von ihren Schreckenstaten und Grau- 
samkeiten, von ihrem agressiven und zur Gewalt neigenden Naturell.””' 

Alberti geht bei Sulla und Marius — wie bei vielen anderen Exempla 
auch — auf keine Details ein, sondern bedient sich ihrer allgemein be- 
kannten negativen Charaktereigenschaften und reiht sie in eine längere 
Darstellung von Beispielen ein, denen es in bestimmten Situationen an 
innerer Ruhe und Gelassenheit fehlt.” 

Wenn man diese Überschneidungen bei Seneca und Alberti gegen- 
überstellt, wird schnell ersichtlich, dass Alberti seine antike Vorlage 
niemals aus den Augen verliert, sondern dann, wenn es ihm nötig er- 
scheint, auf einzelne Aspekte und Episoden aus dem großen Fundus der 
senecanischen Exempla zurückgreift und sie seinen individuellen Be- 
dürfnissen anpasst. Dabei kann es durchaus geschehen, dass die Zitate 
nicht immer deckungsgleich mit dem Original sind, wie es die Geschichte 
Alexanders des Großen dokumentiert, oder auch mehr oder minder stark 
aus dem Kontext losgelöst und dadurch mitunter umgedeutet werden. 


non si possono; alcune non da natura non si possono, ma da nostra inerzia, desidia 
e concetta opinione sono da noi stessi vetate.“ (Della tranq. 21,2-6). 

368 „Simile noi, dove bisogni non altro che parole, gioverä per una volta sfogarsi, 
versarvi quanto vorremo ogni impeto, qual fece Tullio ’in Vatinium testem’. E 
poi, spenta quella vampa e evaporato l’incendio, sarä da rivocarsi e raccogliersi.“ 
(Della trang. 65,11 -- 15). 

369 Vergleiche Seneca, De const. 17,3: „Vatinium, hominem natum etadrisum etad 
otium, scurram fuisse venustum ac dicacem memoriae proditum est: in pedes suos 
ipse plurima dicebat et in fauces concisas; sic inimicorum, quos plures habebat 
quam morbos, et in primis Ciceronis urbanitatem effugerat.“ 

370 Die negative Zeichnung des Marius findet sich u.a. auch bei Cicero, Tusc. V 
19,56. 

371 Für Sulla u.a. Seneca, De clem. III 10,1—2, De prov. 3,8 und De ben. V 16,3; für 
Marius u.a. Seneca, Epist. ad Luc. 94,66 und De ben. V 16,2. 

372 „Sono alcuni da natura proclivi e addritti a qualche affetto d’animo non lodato. 
Cinna fu crudele, Silla fu concitato e veemente, Mario perseverö in sua ira- 


cundia.“ (Della trang. 38,1-3). 
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6.4 Die menschliche Natur 


Unter Natur versteht Seneca in der Tradition der Stoiker die Ver- 
nunftnatur des Menschen; folglich sind alle Menschen von Natur aus 
miteinander verwandt. Und weil sie die gleiche Geistnatur haben, sind sie 
auch im gesellschaftlichen Zusammenhang Freunde und auf Zusam- 
menarbeit angewiesen.”’* Bei Seneca ist der Begriff der Natur allgegen- 
wärtig. Leitmotivisch durchzieht sein Gesamtwerk der berühmte Satz, 
dass der Mensch der Natur gemäß leben müsse.””” Die Voraussetzung 
dafür findet sich in der Maxime, dass ein jeder sich selbst erkennen muss. 
Diese Gnome ist als die entscheidende Prämisse, ohne die ein Mensch 
weder weise werden noch zur Seelenruhe gelangen kann, in das Re- 
pertoire der Philosophenschulen aufgenommen worden. Seneca bedient 
sich der Grundforderung des Nosce te ipsum””°, des delphischen γνωϑι 
cavrov, in den Trostschriften ebenso wie in den Epistulae morales.””’ Eng 
verknüpft mit dem Begriff der Natur ist der Begriff der Vernunft, die 
Seneca als die bedingungslose Nachahmung der Natur definiert.””® Der 
Mensch ist der stoischen Auffassung nach von Natur aus mit Vernunft 
ausgestattet, er steht über den anderen Lebewesen, und seine Sendung 
besteht darin, diese Gabe zu vervollkommnen.”” Denn die Natur hat den 
Menschen vollkommen gestaltet und macht ihn den Göttern gleich.” 


373 Seneca, De vit. 3,3: „Interim, quod inter omnis Stoicos convenit, rerum naturae 
assentior; ab illa non deerrare et ad illius legem exemplumque formari sapientia 
est. Beata est ergo vita conveniens naturae suae, quae non aliter contingere potest 
quam si primum sana mens est et in perpetua possessione sanitatis suae, deinde 
fortis ac vehemens, tunc pulcherrime patiens, apta temporibus, corporis sui 
pertinentiumque ad id curiosa non anxie, tum aliarum rerum quae vitam in- 
struunt diligens sine admiratione cuiusquam, usura fortunae muneribus, non 
servitura.“ 

374 Seneca, Epist. ad Luc. 95,52: „Natura nos cognatos edidit cum ex isdem et in 
eadem gigneret. Haec nobis amorem indidit mutuum et sociabiles fecit.“ 

375 Seneca, De otio 4,2: „Solemus dicere summum bonum esse secundum naturam 
vivere“; weiterhin beispielsweise De otio 5,8, Epist. ad Luc. 5,4; 41,9; 90,16 und 
107,7. 

376 So u.a. auch Plutarch, trang. 13 (472 C). 

377 Seneca, Ad Marc. 11,3; Epist. ad Luc. 75,18; 94,27 u.a. 

378 Seneca, Epist. ad Luc. 66,39: „Quid est ergo ratio? Naturae imitatio. Quod est 
summum hominis bonum? Ex naturae voluntate se gerere.“ 

379 Seneca, Epist. ad Luc. 49,11: „Dociles natura nos edidit et rationem dedit in- 
perfectam, sed quae perfici posset.“ Epist. ad Luc. 120,4: „Hoc nos natura docere 
non potuit: semina nobis scientiae dedit, scientiam non dedit.“ 
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In seinem Dialog Della famiglia gibt Alberti eine detaillierte Definition 
seines Naturbegriffs. Die Natur wird gleichgesetzt mit Gott,” der 
wiederum den Menschen mit allen notwendigen Gütern und Tugenden 
ausgerüstet hat.” Gemäß dieser Definition ist es die Bestimmung des 
Menschen, durch sein Leben und Wirken Gott zu gefallen und zu ehren 
und dadurch schließlich selbst zur Glückseligkeit zu gelangen.” Die 
christliche Interpretation, die hier zu erkennen ist, steht keineswegs dazu 
im Widerspruch, dass Albertis Verständnis der Natur an der stoischen 
Anschauung der Geistnatur im Sinne Senecas orientiert ist. In Della 
tranquillita dell’animo beruft sich Alberti wie Seneca auf die Maxime, dass 
das Individuum im Einklang mit der Natur leben muss, die ihn mit allen 
Gütern versehen hat: 


Assai ti basta per viver lieto e contento quanto io [la natura] ti diedi, e composi in te ogni 
loda e prestanzia delle mie cose,; a te el corpo formosissimo piü che agli altri animali; a te 
e movimenti atti e varii pil che non sapresti desiderargli; a te ogni senso acutissimo, 
destissimo, nettissimo,; in te ingegno, ragion, memoria, pari agli iddii immortali. 
(Della trang. 60,7-- 13) 


In dieser Passage finden sich die gleichen Aspekte wieder, die bereits bei 
Seneca zu lesen sind: Der Mensch ist den übrigen Lebewesen überlegen, 
er verfügt über Geist, Verstand, Scharfsinn, Erinnerungsvermögen und ist 
den Göttern gleich. Interessanterweise spricht Alberti — nicht nur an 


380 Seneca, Epist. ad Luc. 92,30: „Quemadmodum corporum nostrorum habitus 
erigitur etspectatin caelum, ita animus cui in quantum vult licet porrigi, in hoc.a 
natura rerum formatus est ut paria dis vellet: et si utatur suis viribus ac se in 
spatium suum extendat, non aliena via ad summa nititur.“ 

381 „Fece la natura, cioe Iddio, l’uomo composto parte celesto e divino, parte sopra 
ogni mortale cosa formosissimo e nobilissimo.“ (Della famiglia, 5. 160). 

382 „[La natura] donögli [all’uomo] ingegno, docilitä, memoria e ragione, cose divine 
e attissime ad investigare, distinguere e conoscere quale cosa sia da fuggire e qual 
da seguire per ben conservare se stessi.‘“ (Della famiglia, 5. 160). 

383 „Sia adunque persuaso che l’uomo nacque, non per atristirsi in ozio, ma per 
adoperarsi in cose magnifice e ample, colle quali e’ possa piacere e onorare Iddio 
in prima, e per avere in 56 stessi come uso di perfetta virtü, cosi frutto di felicitä.“ 
(Della famiglia, S. 161). 

384 „Dir genügt, um glücklich und zufrieden zu leben, das, was ich [die Natur] dir 
gegeben habe, und ich habe in dir alle meine besten Gaben vereint; dir gab ich 
einen schöneren Körper als allen anderen Lebewesen; dir gab ich passendere und 
mannigfaltigere Bewegungen, als du dir zu wünschen gewusst hättest; dir gab ich 
den schärfsten, wachesten, klarsten Sinn; in dir stecken Begabung, Verstand, 
Erinnerungsvermögen, gleich den unsterblichen Göttern.“ (Übersetzung des 


Verfassers). 
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dieser Stelle - nicht von Gott, sondern hält am Plural Götter und somit am 
Bild der Antike fest. 

Auch die Kernaussage des Nosce te ipsum bildet bei Alberti die 
Grundvoraussetzung, nach der man mit aller Kraft streben muss, um sein 
Leben erträglich und sinnvoll zu gestalten.” Und wenn Alberti im ersten 
Buch seines Dialogs den stoischen Gedanken aufgreift, dem Menschen sei 
von der Natur ein göttlicher Funke eingehaucht worden,” mit dessen 
Hilfe er zum ewigen Leben gelangt, bedient er sich dabei keineswegs 
einer christlichen Terminologie. Er erinnert vielmehr an Senecas Bild 
vom Licht, mit dem die Tugend die Herzen der Menschen erleuchtet: 


Cosi alle volubilita e impeti e tempeste della fortuna bisogna (...) eccitare e susservare in 
noi quello ignicolo innato e insito ne’ nostri animi quale v’aggiunse e infuse la natura ad 
immortale eternita. (Della trang. 24,17-- 21) 


Maximum hoc habemus naturae meritum, quod virtus lumen sunm in omnium animos 
‚permittit; etiam qui non sequentur illam, vident. (De ben. IV 17,4) 


Wieder wird deutlich, inwieweit sich Alberti an zentralen Begriffen der 
stoischen Philosophie, hier dem Naturbegriff, anlehnt und diese im 
Rückgriff auf Seneca seinen Belangen anpasst. Dabei ordnet er die antike 
Vorstellung des Göttlichen seiner christlichen Welt über. Man könnte 
sagen: Er lebt so mit seinen antiken Vorlagen, dass er auch deren Aus- 
drucksweise wie selbstverständlich übernimmt. 


6.5 Virtus und ratio 


Zentrales Thema und Ziel in Senecas Schriften ist das Erlangen der virtus, 
der sittlichen Vollkommenheit, ein Ziel, das jedem zugänglich ist.” Um 
der sittlichen Vollkommenheit näher zu kommen, muss der Mensch 
bereit sein zu erfahren, wie νης definiert ist. Dann kann er sich diese 


385 „Dicea Tales filosofo essere difficile el conoscere 56 stessi. Non so in qual parte sia 
da interpretare questo suo detto, ma a me non pare difficile conoscermi uomo 
(...).“ (Della trang. 25,13). 

386 Alberti fügt sich mit dieser Sicht nahtlos in eine Reihe von Gelehrten des 15. 
Jahrhunderts ein, die in der Nachfolge Petrarcas die Göttlichkeit des Menschen 
ins Zentrum ihrer Überlegungen stellen. Dazu Zintzen, Aurea aetas, 5. 80. 

387 Seneca, Ad Pol. 17,2: „Quamvis in aliis rebus dignitatum ac nobilitatum magna 
sint discrimina, virtus in medio posita est: neminem dedignatur, qui modo di- 
gnum se illa iudicat.““ 
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Kenntnis positiv zunutze machen.””® Er muss sich also auf das ihm eigene 
Wesen besinnen, d.h. die virtus zum Charakteristikum seiner selbst 
machen.” Im 66. Brief der Epistulae morales gibt Seneca eine detaillierte 
Definition der virtus,” die sich dadurch auszeichnet, dass sie wahr- 
heitsliebend, wissensbegierig, tatkräftig, weltoffen und keinen Zwängen 
unterworfen ist, weder das Schicksal noch den Tod fürchtet,”' aus sich 
heraus schön und vollendet ist.”” Unter virtus versteht Seneca weiterhin 
innere Ruhe, Natürlichkeit, Freundlichkeit, Standhaftigkeit, Nachsicht 
und Geduld, Tugenden, die der Mensch besitzen muss, um sein Leben 
menschengerecht zu führen.” Die sittliche Vollkommenheit ist unan- 
tastbar und kann daher auch negative Eindrücke und Gefühle nicht als 
solche wahrnehmen bzw. steht diesen völlig unempfindlich gegenüber.” 
Erreicht der Mensch die sittliche Vollkommenheit, so findet er in ihr den 


388 Seneca, Epist. ad Luc. 95,56: „Virtus et aliorum scientia est et sui; discendum de 
ipsa est ut ipsa discatur.“ 

389 Eugenio Garin: Der italienische Humanismus, Bern 1947, S. 66: „Tüchtigkeit, 
Tugend sind hier als "humanitas’ aufgefaßt, als menschliches, kluges, weises, 
"tugendhaftes’ Handeln, das sorgsam bedacht und geschickt, feinfühlig ins Spiel 
der weltlichen Kräfte eingefügt werden soll.“ Busch, a. ©. (s. Anm. 348) S. 85: 
„ Virtus ist einerseits mannhafte Tatkraft, andererseits tüchtiges Denken; tapferes 
Handeln (oder sich Bewähren) einerseits, gutes und richtiges Erkennen ande- 
rerseits. Sie vereinigt in sich das aktive und das philosophische Moment (...). Jede 
Eigenschaft, die den Namen virtus verdient, beruht auf einem Wissen, und jede 
brauchbare Einsicht ist eben ein Mittel zur männlichen Selbstbehauptung.“ 

390 Pohlenz, a. ©. (s. Anm. 35) 5. 314: „[Virtus] ist die Vollendung des Logos, den 
der Einzelne in sich trägt.“ 

391 Seneca, Ad Helv. 13,2: „Cum semel animum virtus induravit, undique invul- 
nerabilem praestat.“ 

392 Seneca, Epist. ad Luc.66,: „Animus intuens vera, peritus fugiendorum ac pe- 
tendorum, non ex opinione sed ex natura pretia rebus imponens, toti se inserens 
mundo et in omnis eius actus contemplationem suam mittens, cogitationibus 
actionibusque intentus ex aequo, magnus ac vehemens, asperis blandisque pariter 
invictus, neutri se fortunae summittens, supra omnia quae contingunt acci- 
duntque eminens, pulcherrimus, ordinatissimus tum decore tum viribus, sanus ac 
siccus, inperturbatus intrepidus, quem nulla vis frangat, quem nec attollant for- 
tuita nec deprimant: talis animus virtus est.“ 

393 Seneca, Epist. ad Luc. 66,13: „Aeque reliqua quoque inter se paria sunt, tran- 
quillitas, simplicitas, liberalitas, constantia, aequanimitas, tolerantia: omnibus 
enim istis una virtus subest, quae animum rectum et indeclinabile praestat.“ 

394 Seneca, Epist. ad Luc. 92,24: „Virtus enim tantum bonum est ut istas accessiones 
minutas non sentiat, brevitatem aevi et dolorem et corporum varias offensiones.“ 


90 6. Gleiche Motive bei Seneca und Alberti 


Weg zur Unsterblichkeit,” denn sie ist das einzige Unsterbliche am 
Menschen. 

Wenn Seneca von virtus spricht, setzt er sie oftmals mit dem Begriff 
der ratio gleich, so dass sich beide Termini gegenseitig bedingen und 
synonym sind.” Die Vernunft wiederum ist allein dem Menschen ge- 
geben und grenzt ihn gegen die anderen Lebewesen ab.” Ohne Vernunft 
ist ein im philosophischen Sinne glückliches Leben nicht möglich.” Auf 
dem Weg dorthin bedarf es der Klugheit, die in der Bildung ihre logische 
Verfeinerung und Formung findet, in der Seneca die Voraussetzung dafür 
sieht, dass sich die Tugend ihrer Bestimmung gemäß und frei entfalten 
kann.” Weil die Tugend mit der Philosophie im Einklang steht, kann die 
eine nicht ohne die andere existieren. Die Philosophie ist die Lehre, die 
sich mit der sittlichen Vollkommenheit auseinandersetzt und diese glei- 
chermaßen zu ihrem Inhalt erklärt. Wer sich also nicht zur virtus bekennt, 
dem kann auch die Philosophie nur fremd bleiben.” Virtus ist folglich ein 
philosophischer Terminus: Virtus ist die Natur; dazu gehört, dass die 
Natur die Geisthaftigkeit des Menschen, der Aoyog, ist. Natur ist also 
λόγοξ, und virtus ist ebenso Verwirklichung des Aöyo£. Seneca setzt den 


395 Seneca, Epist. ad Luc. 98,9: „Nam illud verum bonum non moritur, certum est 
sempiternumque, sapientia et virtus: hoc unum contingit inmortale mortalibus.““ 

396 Seneca, Epist. ad Luc. 66,32: „Sola ratio immutabilis et iudicii tenax est: non 
enim servit, sed imperat sensibus. Ratio rationi par est, sicut rectum recto: ergo et 
virtus virtuti: nihil enim aliud est virtus quam recta ratio. Omnes virtutes rationes 
sunt: rationes sunt, si rectae sunt: si rectae sunt, et pares sunt.“ Dazu außerdem 
Cicero, De leg. 115,45: „Est enim virtus perfecta ratio, quod certe in natura est.“ 

397 Seneca, Epist. adLuc. 76,10: „Quid estin homine proprium? Ratio: haec recta et 
consummata felicitatem hominis implevit. (...) Haec ratio perfecta virtus vocatur 
eademque honestum est.“ 

398 Seneca, Epist. ad Luc. 92,2: „[Ratio] enim sola non summittit animum, stat 
contra fortunam: in quolibet rerum habitu servata servat. Id autem unum bonum 
est quod numquam defringitur. Is est, inquam, beatus quem nulla res minorem 
facit; tenet summa, et ne ulli quidem nisi sibi innixus.“ 

399 Seneca, Epist. ad Luc. 90,46: „Virtus non contingit animo nisi instituto et edocto 
et ad summum adsidua exercitatione perducto.“ 

400 Seneca, Epist. ad Luc. 89,8: „Nam nec philosophia sine virtute est nec sine 
philosophia virtus. Philosophia studium virtutis est, sed per ipsam virtutem: nec 
virtus autem esse sine studio sui potest nec virtutis studium sine ipsa. (...) ad 
virtutem venitur per ipsam, cohaerent inter se philosophia virtusque.“ Weiterhin 
Epist. ad Luc. 117,16: „Sapientia habitus perfectae mentis est, sapere usus per- 
fectae mentis.“ 
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Begriff mit ratio gleich, die allein zum glücklichen Leben führen kann," 
die ohne die Philosophie nicht möglich ist und durch diese bedingt wird. 
Daraus resultiert, dass die sittliche Vollkommenheit im Einklang mit der 
Natur steht," da sie das Menschsein ausmacht.” 

Wie bereits Albertis Naturbegriff an Seneca und der stoischen Phi- 
losophie orientiert ist, lässt sich auch sein virtus-Begriff mit dem Senecas 
vergleichen. Gleich gegen Anfang seines Dialogs schreibt Alberti, dass die 
virtn den Menschen erst zum Menschen macht und ihm innere Stabilität 
verleiht.‘ Unter virtü versteht Alberti ganz im Sinne Senecas die sittliche 
Vollkommenheit, durch die sich der Weise auszeichnet. Auch Alberti 
sieht das ganze Leben als einen ewigen Lernprozess an, als ein unauf- 
hörliches Bemühen um sittliche Vollkommenheit,*” oft auch als einen 
Kampf, der täglich aufs Neue bestritten werden muss. Wie Seneca legt 
Alberti einen großen Nachdruck auf den Gedanken, dass der Mensch 
allein durch Üben und durch Anstrengung zur Vervollkommnung ge- 
langen kann.” Senecas Forderung nach Bildung ist für den Humanisten 
und Renaissancegelehrten unabdingbar, um seinen Horizont zu erwei- 
tern und aus dem Vorbild des klassischen Altertums fruchtbaren Nutzen 
für die eigene Seele und ein Leben im Einklang mit sich und seiner 
Tugend zu ziehen.“ Mit dem Blick auf das Ziel des menschlichen 


401 Vergleiche Cicero, Tusc. V 25,71: „Quibus et talibus rebus exquisitis hoc vel 
maxime efficitur, quod hac disputatione agimus, ut virtus ad beate vivendum sit se 
ipsa contenta.“ 

402 Dazu Cicero, De leg. I 8,25: „Est autem virtus nihil aliud nisi perfecta et ad 
summum perducta natura.“ 

403 Seneca, Epist. ad Luc. 50,8: „Virtus secundum naturam est.“ Ebenso Epist. ad 
Luc. 108,8: „Omnibus enim natura fundamenta dedit semenque virtutum.“ 

404 „Non dubito che se vorremo e bene offirmarci con virtü, e bene offirmati op- 
porci con modo a chi ne offende, ci troverremo essere ne men che uomini, ne 
men potere che possino gli uomini.“ (Della trang. 10,15-17). 

405 „E in le fatiche bisogna tolleranzia, nella tolleranzia fortezza, nella fortezza 
consiglio e ragione. E in ogni nostro consiglio conviensi adattare a iustizia e 
umanitä con molta voluttä d’ogni tuo acquisto in virtü.“ (Della trang. 45,5 -- 89). 

406 „Ne sia chi stimi non essercitandosi abituare in se virtute alcuna.“ (Della 
trang. 29,15-- 16). Im zweiten Buch seines Dialogs gibt Alberti einzelne Bei- 
spiele, u.a. das Kaiser Hadrians, an, die sich durch kontinuierliches Training 
ständig verbessert haben: „(...) Adriano principe, beffato in Senato per una 
orazione quale e’ pronunziö con troppa inezia, deliberö emendarsi, e datosi con 
assiduitä e diligenza agli studii divenne ottimo oratore.“ (Della trang. 56,17—20). 

407 „Ma sopra ogni cosa conviensi ben curare e cultivare l’animo con buona insti- 
tuzione e degna erudizione.“ (Della trang. 41,1-3). 


92 6. Gleiche Motive bei Seneca und Alberti 


Daseins fordert Alberti dazu auf, sich durch beständiges Üben in der 
Tugend zu Lob und Ruhm aufzuschwingen."” 

Tugend und Vernunft sind bei Alberti wie bei Seneca als Einheit zu 
verstehen, da der Mensch ohne Einsicht nicht zu einem Leben in Har- 
monie, Ausgewogenheit und innerer Ruhe fähig sein kann. In diesem 
Zusammenhang nimmt Alberti ausdrücklich Bezug auf Seneca, indem er 
darauf verweist, dass Gott dem Menschen die Vernunft und das Ge- 
meinschaftsgefühl gegeben hat, zwei Werte, ohne die das Funktionieren 
und der Fortbestand einer Bürgerschaft nicht denkbar wären: 


Duas res deus dedit, quae illum [hominem] obnoxium validissimum facerent, rationem 
et societatem. (De ben. IV 18,2) 


Queste due cose qual dicea Seneca filosofo esserci date da Dio sopra tutte V’altre va- 
lidissime, la ragione e la societa (...). (Della trang. 25,24— 26) 


Senecas Bindung des Weisen an die societas passt dem Renaissance- 
Denker Alberti, der seiner Zeit gemäß eine enge Bindung an die Ge- 
sellschaft hat, natürlich genau. An diesem Beispiel kann ein weiteres Mal 
Albertis Vorgehensweise im Detail nachvollzogen werden. Senecas 
Thesen sind für Alberti immer wieder die Anlaufstelle, auf die er sich 
rückbesinnen kann, vor allem dann, wenn sie für seine eigenen Gedanken 
hilfreich und mit ihnen deckungsgleich sind. 


6.6 Das Ideal des Weisen 


Um aufzeigen zu können, dass Alberti sich in der Darstellung des idealen 
Menschenbildes an Senecas stoischem Gedankengut orientiert, ist es 
sinnvoll, sich in einem ersten Schritt den entscheidenden Passagen in 
Senecas Schriften zuzuwenden. Dabei werden sich Überschneidungen 
mit anderen Teilaspekten ergeben. 

Im 45. Brief der Epistulae morales gibt Seneca eine genaue Definition 
des Weisen," der in sich alle Tugenden vereint, unerschrocken dem 
Schicksal entgegentritt, sich nicht von der Meinung der Masse beein- 
flussen lässt," im Einklang mit der Natur,*'! mit sich und seinem Dasein 


408 „(...) sempre tenderemo collo essercitarci a qualche laude e frutto di gloria. E 
gioverä imporre a noi stessi qualche necessitä di cosi essercitarci in virtü.“ (Della 
trang. 40,14— 16). 

409 Ebenso Plutarch, De virt. 4 (101 D). 

410 Seneca, Epist. ad Luc. 54,7. 

411 Dazu Cicero, De fin. III 26 und De fin. V 26. 
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zufrieden lebt.*'” Er ist großmütig,"” frei von jeglichem Affekt, emp- 
findet folglich weder Neid noch Zorn.”'* Der Weise muss ohne Ein- 
schränkung frei sein*'” und darf sich in keiner Hinsicht in seiner Existenz 
eingeengt fühlen, damit sein Wesen zur Entfaltung gelangen kann.*'° Er 
weiß, welche Gefahren von anderen ausgehen, die ihn aus seinem 
Gleichgewicht bringen können. Daher hält ersich fern von der Masse und 
schließt die Ohren vor Dingen, die nicht für ihn und seine Vervoll- 
kommnung gedacht sind.*'” Der Weise ist gegenüber einem ihm zuge- 
fügten Unrecht immun,*'” ja er kann eine Ungerechtigkeit, die ihm ein 
anderer beibringen will, nicht einmal als solche auffassen; denn seine 
Seele ist unerschütterlich und in sich gefestigt.*'” Diese innere Uner- 
schütterlichkeit führt den Weisen zu einem glücklichen Leben in Freude, 
was ihn auf die Ebene der Götter hebt.””' Der Weise zeichnet sich durch 
Standhaftigkeit auch im Leid aus. Zwar ist er Schmerz gegenüber nicht 
unempfindlich, kann diesen jedoch einschränken und schließlich be- 
zwingen,” so dass Kummer von ihm abprallt und er seine Autonomie 
behält.” Das erreicht der Weise letztlich auch dadurch, dass er das 
Schicksal als gegeben hinnimmt und somit das göttliche Gesetz akzep- 
tiert."” Folglich gelingt es ihm, seine Schicksalsschläge zu überwinden.” 


412 Seneca, Epist. ad Luc. 45,9. Weiterhin Cicero, De leg. 123,60 und Plutarch, De 
virt. 4 (101 D). 

413 Seneca, De const. 11,1: „[Sapiens] habet (...) pulcherrimam virtutem omnium, 
animi magnitudinem.“ 

414 Seneca, De const. 9,3. 

415 Seneca, Epist. ad Luc. 8,7 oder De brev. 5,3. 

416 Vergleiche Cicero, Parad. V 34: „Soli igitur hoc contingit sapienti, ut nihil faciat 
invitus, nihil dolens, nihil coactus.“ 

417 Seneca, Epist. ad Luc. 55,4: „Otiosum enim hominem seductum existimat 
vulgus et securum et se contentum, sibi viventem, quorum nihil ulli contingere 


nisi sapienti potest. Ile solus scit 5101 vivere: ille enim, quod est primum, scit 
vivere.“ Weiterhin Epist. ad Luc. 31,2: „Ad summam sapiens eris, si cluseris 
aures.“ 

418 Ebenso Cicero, Tusc. I 41,99. 

419 Seneca, De const. 3,5: „Hoc igitur dico, sapientem nulli esse iniuriae obnoxium. 
Itaque non refert quam multa in illum coiciantur tela, cum sit nulli penetrabilis. 
(...) ita sapientis animus solidus est.“ Weiterhin De const. 13,5, De ira 120,6 und 
Ad Helv. 10,1. Ebenso Plutarch, trang. 17 (475 E). 

420 Seneca, Epist. ad Luc. 59,2+14. 

421 Seneca, Epist. ad Luc. 99,21. 

422 Seneca, De clem. II 3,5. 

423 Seneca, Epist. ad Luc. 76,23: „Virum bonum concedas necesse est summae 
pietatis erga deos esse. Itaque quicquid illi accidit, aequo animo sustinebit: sciet 
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Und weil negative Erlebnisse bedingungslos zum Leben eines Menschen 
gehören, gewinnt der Weise gerade aus ihnen seine Stärke, die ihn in 
Zukunft gegen Widrigkeiten festigt.'”” Durch seine sittliche Vollkom- 
menheit bezwingt also der Weise sein Schicksal,*” erträgt Schmerz 
ebenso wie Armut, Schande, Gefängnis und Verbannung.” 

Für Seneca ist es von entscheidender Bedeutung herauszustellen, dass 
der Weise kein unnahbarer Eremit ist, sondern ein Mensch aus Fleisch 
und Blut, der sich anderen gegenüber offen und aufgeschlossen zeigt.*” 
Der Weise wird durch sein Beispiel anderen als Vorbild dienen, sein 
ganzes Wesen ruft Hochachtung hervor.” Nicht nur den Schmerz, 
sondern auch den Tod sieht der Weise als eine notwendige Erscheinung 
an.*" Das gilt sowohl für seinen eigenen Tod als auch für den seiner besten 
Freunde und engsten Verwandten. Der Weise erachtet den Tod als ge- 
ring, und es obliegt ihm, seinem Leben ein Ende zu setzen," wenn dieses 
Leben nicht mehr im Einklang mit der Natur steht.*”” 

Maßhalten zählt zu den Grundeinstellungen des Weisen, die zur 
Vorbedingung wahrer Seelengröße gehören. Mäßigung bezieht sich auf 
alle Lebensbereiche des Weisen und schließt auch die Geringschätzung 


enim id accidisse lege divina, qua universa procedunt. Quod si est, unum illi 
bonum erit, quod honestum: in hoc enim positum et parere diis nec excandescere 
ad subita nec deplorare sortem suam, sed patienter excipere fatum et facere 
imperata.“ 

424 Seneca, De prov. 2,1: „Nihil accidere bono viro mali potest. (...) adversarum 
impetus rerum viri fortis non vertit animum: manet in statu et quicquid evenit in 
suum colorem trahit; est enim omnibus externis potentior.“ Weiterhin De 
const. 10,4 und Epist. ad Luc. 85,37. 

425 Seneca, De prov. 2,4: „Marcet sine adversario virtus; tunc apparet quanta sit 
quantumque polleat, cum quid possit patientia ostendit.“ 

426 Seneca, Epist. ad Luc. 71,30: „Sapiens quidem vincit virtute fortunam.“ 

427 Seneca, Epist. ad Luc. 59,8 und 85,41. 

428 Seneca, Epist. ad Luc. 9,3. 

429 Seneca, Epist. ad Luc. 41,4. 

430 Seneca, Epist. ad Luc. 98,18: „Nec mors illum [sapientem] contra dolorem facit 
fortiorem nec dolor contra mortem. Contra utrumque sibi fidit nec spe mortis 
patienter dolet nec taedio doloris libenter moritur: hunc fert, ilam expectat.“ 
Weiterhin De brev. 11,2 und Plutarch, Cons. ad Apoll. 10 (106 C). 

431 Seneca, Epist. ad Luc. 70,4: „Non enim vivere bonum est, sed bene vivere. 
Itaque sapiens vivet, quantum debet, non quantum potest: videbit ubi victurus sit, 
cum quibus, quomodo, quid acturus.“ 

432 Seneca, Epist. ad Luc. 17,9: „(...) naturae autem se sapiens accommodat. Sed si 
necessitates ultimae inciderunt, iamdudum exiliet e vita et molestus 5101 esse 
desinet.““ 
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von materiellen Gütern ein.*” Der Weise beschränkt sich darauf, der 
Natur zu folgen und deren natürlichen Reichtümern nachzustreben.*”* 
Alles, was die Zivilisation hervorbringt, ist nicht mehr als ein natürliches 
Gut anzusehen. Folglich sind auch Ehrenämter Errungenschaften, die 
vergänglich sind. Sie stehen nicht mit der Weisheit auf einer Ebene, und 
nur die Weisheit ist von ewiger Dauer.*” Bei aller Disziplin und Arbeit an 
der eigenen Perfektion bleibt der Weise stets ein Mensch; allerdings ist er 
ein Mensch, der sein Dasein zur Vollendung bringt." Bis der Mensch zu 
diesem Punkt gelangt, unterlaufen ihm immer wieder Fehlhandlungen; 
aber indem der Mensch darum bemüht ist, aus diesen Fehlern zu lernen, 
verbessert er sich Tag um Tag und kann das hohe Ziel erreichen." Bei 
aller Fehlbarkeit sollte der Weise, oder besser gesagt der Mensch, der es 
sich zum Ziel gesetzt hat, ein Weiser zu werden, Gelassenheit und Ruhe 
ausstrahlen.*”® 

Seneca sieht in der vita contemplativa und der vita activa gleichermaßen 
die Bestimmung des Menschen." Der Weise muss auf der einen Seite 
durch sein Handeln anderen Vorbild sein, auf der anderen Seite durch 


433 Seneca, Epist. ad Luc. 74,12: „[Virtus] praesentibus gaudet, non concupiscit 
absentia: nihil non illi magnum est, quod satis.“ 

434 Seneca, Epist. ad Luc. 119,5: „Sapiens divitiarum naturalium est quaesitor acer- 
rimus.““ 

435 Seneca, De brev. 15,4. 

436 Seneca, Epist. ad Luc. 71,27: „Non educo sapientem ex hominum numero nec 
dolores ab illo sicut ab aliqua rupe nullum sensum admittente submoveo. Memini 
ex duabus illum partibus esse conpositum: altera est inrationalis, haec mordetur, 
uritur, dolet: altera rationalis, haec inconcussas opiniones habet, intrepida est et 
indomita. In hac positum est summum illud hominis bonum: antequam im- 
pleatur, incerta mentis volutatio est; cum vero perfectum est, inmota 111 stabilitas 
est.“ Dazu Ulrich Knoche: Der Philosoph Seneca, Frankfurt 1933, S. 14 ff.: 
„Vom Philosophen wird gefordert, selbst ’exemplum’ zu werden, menschlicher 
Unvollkommenheit zum Trotz“ zitiert nach: Maurach [Hısg.]: Seneca als Phi- 
losoph, Darmstadt 1975, S. 18. 

437 Seneca, De vit. 17,3: „Non sum sapiens et, (...) nec ero. Exige itaque a me, non 
ut optimis par sim, sed ut malis melior: hoc mihi satis est, cotidie aliquid ex vitiis 
meis demere et errores meos obiurgare.“ 

438 Seneca, De clem. III 3,5: „Magni autem animi proprium est placidum esse 
tranquillumque et iniurias atque offensiones superne despicere.““ 

439 Seneca, De otio 4,2: „Natura nos ad utrumque genuit, et contemplationi rerum 
et actioni“ und De otio 5,8: „Natura autem utrumque facere me voluit, et agere 
et contemplationi vacare: utrumque facio, quoniam ne contemplatio quidem sine 
actione est.“ Weiterhin Epist. ad Luc. 94,45: „In duas partes virtus dividitur, in 
contemplationem veri et actionem: contemplationem institutio tradit, actionem 
admonitio. Virtutem et exercet et ostendit recta actio.“ 
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seine geistige Reflexion sich und auch andere zu einem vollendeten 
Leben anregen. Ein glückliches Leben ist nur durch die Weisheit möglich 
und das tägliche Training, die beharrliche Bemühung um die Weisheit 
und die sittliche Vollkommenheit.' 

Anhand dieser komprimierten Darstellung der Leitlinien der se- 
necanischen Philosophie lässt sich Albertis Konzeption des idealen 
Menschen leicht als Fortsetzung des antiken Ideals erkennen. Prinzipiell 
finden die aus Senecas Schriften herausdestillierten Attribute des Weisen 
bei Alberti in ähnlicher, mitunter den Zeitläuften adaptierter Form ihren 
Niederschlag. Die Charaktereigenschaften, die Seneca für den Weisen 
postuliert, übernimmt Alberti in einer vergleichbaren Terminologie als 
virtu, sapienzia, prudenzia, temperanzia, iustizia, virilita (Della trang. 101). 
Um diese Tugenden in sich zu vereinen, ist es notwendig, immer wieder 
seine eigene Schwäche zu überwinden: 


Sollievati adungue omai, e aita te stessi, ὁ adättati a vincere, e vincerai per fua virtu 
quando vorrai, e aiteratti a vincere chi tu meno credi. Questa tua fortuna avversa 
P’insegnerä essere paziente; la pazienzia confermera la virilita, e colla virilita si vince, e 
vincendo in ogni milizia si diventa fortissimo e insuperabile. (Della trang. 101, 
16-21)" 


Alberti folgt Seneca und somit der Stoa, wenn er verlangt, sich von einer 
von Affekten dominierten Existenz frei zu machen.*'” Kummer und 
Trauer, Begierde und Zorn müssen in fortwährender Übung eingegrenzt 
und ausgeschlossen werden.** 


440 Seneca, Epist. ad Luc. 16,1: „(...) scio, neminem posse beate vivere, ne tolera- 
biliter quidem, sine sapientiae studio et beatam vitam perfecta sapientia effici, 
ceterum tolerabilem etiam inchoata. (...) Perseverandum est et adsiduo studio 
robur addendum, donec bona mens sit quod bona voluntas est.“ 

441 „Erhebe dich also nunmehr, hilf dir selbst und schicke dich an zu siegen, und du 
wirst durch deine Tugend siegen, wenn du es willst, und es wird dir zu siegen 
helfen, von dem du es weniger erwartest. Dieses dein ungünstiges Schicksal wird 
dich lehren, geduldig zu sein; Geduld wird die Mannhaftigkeit stärken, und mit 
Mannhaftigkeit siegt man, und indem man in einem jedem Kampf siegt, wird 
man äußerst tapfer und unüberwindbar.“ (Übersetzung des Verfassers). 

442 „Modera la oppinione e iudizio, tempererai gli affetti e” moti dell’animo. 
Temperato l’amore, si spegne la volontä. Estinta la volontä, non desideri; non 
desiderando, non ti duole elnon avere o avere quello che tu nulla stimi.“ (Della 
trang. 28,22-29,2). 

443 „E quiin due cose mi par bisogni essercitarci: in moderar le voluttä, e temperar 


Yira.“ (Della trang. 36,18-20). 
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Neben der Forderung nach einem vernunftgeleiteten Leben ist der 
Gedanke, sein Schicksal zu meistern'* und für ein Leben in sittlicher 
Vollkommenheit zu kämpfen, in Albertis Dialog allgegenwärtig. Der 
Mensch darf den täglichen Kampf um die sittliche Vervollkommnung nie 
aus den Augen verlieren, wenn er zu einem höheren Ziel gelangen 
möchte. 

Aus der knappen Übersicht der genannten Aspekte ist zu erkennen, 
inwiefern das Ideal des senecanischen Weisen nicht im Elfenbeinturm 
sitzt, sondern gerade der Bemühung Albertis entspricht, den Menschen 
seiner Zeit ein erreichbares, nachahmenswertes Ziel in Aussicht zu stellen 
und zugleich eine Verantwortung für die Gesellschaft zu übernehmen. 
Das Leben des senecanischen Weisen ist für den Renaissancemenschen 
das Ideal, das er mit Hilfe seiner Willenskraft erreichen*” oder dem er 
zumindest sehr nahekommen kann. Und somit wird der Weise Senecas 
mittels seines Willens und seiner dadurch bedingten Lebenshaltung bei 
Alberti zum Leitbild seiner Mitbürger." 

Alberti geht in dieser Hinsicht einen Schritt weiter oder, anders 
ausgedrückt, relativiert Senecas Postulat, indem er rät, dass der Mensch 
mitunter so tun müsse, als befinde er sich bereits in einem unangreifbaren 
Zustand von Seelenruhe. Das Vortäuschen von innerer Ruhe ist erlaubt, 
da es sozusagen als eine Vorstufe derselben anzusehen ist: 


E intewerracci che simulando diventeremo quali vorremo parere. Ottima simulazione 
sara qui fare quello che fa chi non si perturba ne si commuove. (Della trang. 39,2 4) 


So wie sich Seneca als Minister um den Staat verdient gemacht hat und 
sich nach der Entfremdung von Nero im Wesentlichen auf die Beant- 
wortung von philosophischen Kernfragen konzentriert, so erwartet Al- 
berti, dass der Mensch, ja gerade der Weise, bei aller Rückbesinnung auf 


444 „La fortuna per se, non dubitare, sempre fu e sempre sarä imbecillissima e de- 
bolissima a chi se gli opponga.“ (Della trang. 101,22-102,1). 

445 Vergleiche Della famiglia, 5. 166: „Dicesi che !’uomo puö ciö che vuole“ und 
Autobiografia, S. 77: „[Alberti] exemplum praebuit posse homines de se omnia ut 
velint.“ 

446 „Chiadunque ben si consiglia, ben puö quanto e’ vuole. Vuolsi adattare l’animo a 
virtü. Conduceravvelo la ragione; e sempre sarä l’animo osservatore della ragione 
purche la sinistra volontä nollo svii; e sempre fie pronto donde tu possa ben 
consigliarti in vita colmodo e via ditradurti grato a te stessi, accetto agli altri e utile 
a molti.“ (Della trang. 14,1 -- 6). 
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sich selbst" 


nimmt:*® 


Verantwortung für seine Mitbürger und den Staat über- 


(...) cosa niuna tanto mi sta ad animo n& tanto mi siede in mente quanto di conservare e 

amplificare l’autorita, dignita e maiesta della patria mia insieme colla utilita e pregio di 
de 449 

ciascuno privato buon cittadino. (Della trang. 48,4— 7) 


Ferner ist bei Alberti in Anlehnung an Seneca zu lesen, dass der Weise nur 
auf sich selbst baut und daher nicht auf den Urteilsspruch anderer an- 
gewiesen ist: 


Ne cerca !’uom savio altri arbitri di sua vita e fatti che se stessi. (Della trang. 61, 


28-29) 


Daraus resultiert, dass auch der Neid dem Weisen nichts anhaben kann, 
zumal er in klarem Gegensatz zur Vernunft steht.”” Durch diese Ge- 
genüberstellung von Senecas Konzeption des Ideals des Weisen und den 
Parallelstellen in Albertis Dialog kann abgeleitet werden, dass die stoische 
Anschauung Senecas gleichsam den Hintergrund für Albertis Forde- 
rungen bildet. Die realistische Umsetzung des Ideals wird dabei nie aus 
den Augen verloren. 


447 Ursula Rombach: Vita activa und Vita contemplativa bei Cristoforo Landino. 
Beiträge zur Altertumskunde 17, Stuttgart 1991, 5. 46-47 nennt neben Coluccio 
Salutati, Leonardo Bruni und Matteo Palmieri auch Leon Battista Alberti als 
einen der wichtigsten humanistischen Gelehrten, die sich für die Ergänzung von 
vita activa und vita contemplativa einsetzen. Lentzen, a. ©. (s. Anm. 101) S. 61 
verweist auf den entsprechenden Standpunkt Albertis in Landinos Disputationes 
Camaldulenses. 

448 „Per vivere adunque in ozio onesto intrapreenderemo le fatiche, non per agitarci 
ambiziosi e ostentosi. Onde a me coloro paiono pessime consigliati quali curano 
fra le prime cose la republica e spesso abbandonano le sue faccende per agitarsi in 
quella ambizione de’ magistrati“ (Della tranq. 32,2-6) und „‚Tu, Battista, seguita 
con ogni opera e diligenzia esser utile a’ tuoi cittadini.“ (Della trang. 58,13-14). 

449 „Nichts liegt mir so sehr am Herzen wie der Wunsch, das Ansehen, die Ehre und 
die Würde meines Vaterlandes zu bewahren und zu vermehren, ebenso wie den 
Nutzen und den Wert eines jeden guten einzelnen Bürgers.“ (Übersetzung des 
Verfassers). 

450 „(...) lainvidia in molti modi nuoce alle cose publiche e alle private; ed ὃ un male 


occulto“. (Della trang. 58,16-- 18). 


6.7 Das Maßhalten 99 


6.7 Das Maßhalten 


Troppo ist ein Begriff, den man häufig in Albertis Dialog antrifft, den es 
jedoch unter allen Umständen zu meiden gilt.””' Das Wort ist bereits im 
Kern negativ geprägt, weil es immer die Gefahr der Enttäuschung, des 
Scheiterns, des Verlustes in sich birgt.'”” Poco ist dazu das positive Ge- 
genstück, an dem sich der Mensch orientieren soll.” Deshalb rät Alberti 
ganz im Sinne Senecas dazu,” in jeder Situation Maß zu halten.” 


Dementsprechend ist es nur logisch, wahre Seelenruhe allein in der 
„456 


Beschränkung der Begierden finden zu können: 
(...) per vivere vita quieta e tranquilla, bisogna moderarci e frenarci in ogni nostra 
volutta e successo d’ogni nostra opinione ed espettazione. (Della trang. 56,3-- 5) 


Wenn Seneca den Begriff der Mäßigung in direkten Zusammenhang mit 
dem Begriff der Ehre setzt, sieht er sich dabei in der stoischen Tradition 
von Zenon und Chrysipp.”” Alberti greift den Gedanken der Ehre auf: 
Der Mensch muss das Wichtige vom Unwichtigen trennen, wobei ihm 
klar sein muss, dass die wahren Güter im Leben des Menschen im Ge- 
gensatz zu den überflüssigen, die zugleich unehrenhaft sind, von ver- 
schwindender Anzahl sind.”® Das Ehrenhafte ist für Alberti mit dem 
Nützlichen synonym. Das utile wiederum ist das einzige Gut, nach dem es 
zu streben gilt: 


451 Beispielsweise: „Oh perniziosissima peste a’ mortali el troppo amore!“ (Della 
trang. 55,1 --2). 

452 „(...) la troppa cupiditä d’essere lodato e il troppo studio di vedersi onorato e 
riputato, sta pieno di gravissima perturbazione.“ (Della trang. 61,15-17). 

453 Bei Seneca, Epist. ad Luc. 110,18 heißt es: „Disce parvo esse contentus.“ 

454 Seneca, Epist. ad Luc. 66,9: „Omnis in modo est virtus. Modo certa mensura 
est.“ 

455 Die Mäßigung ist ein Prinzip, das Alberti auch seinen kunsttheoretischen 
Werken zugrunde legt. Bätschmann, Standbild (s. Anm. 1) S. 99: „Alberti setzt 
seine Prinzipien nicht absolut, sondern er legt ihnen eine begrenzende Mäßigung 
(moderatio) auf, damit sie nicht zu Extremen und Verirrungen verleiten.“ 
Vergleiche De pict. 61: „Sed in omni re plus velle quam vel possis vel deceat, 
pertinacis est non diligentis.“ 

456 „Dico, Niccola, e tu, Battista, della sofferenza si vuole avere o nulla o troppo. 
Nell’altre cose giovi usare mediocritä“. (Della tranq. 87,25-27). 

457 Seneca, Epist. ad Luc. 22,11. 

458 „(...) le cose buone e necessarie sono e poche e facili, dove, contro, le non 
necessarie sono molte e fallaci e fragili e difficili e raro oneste.“ (Della 


trang. 27,68). 
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(...) e per adempiere la necessita cerchiamo l’utile. Ma cosa niuna disonesta sara mai 
necessaria. Per vivere adunque in ozio onesto intrapreenderemo le fatiche, non per 
agitarci ambiziosi e ostentosi. (Della trang. 31,23— 32,3) 


Alberti warnt vor der Suche nach wertlosen, oberflächlichen und über- 
flüssigen Dingen; denn sie geben dem Menschen nichts, wovon er 
wirklich profitieren kann.”” Wie für Seneca, so zeigt sich für Alberti die 
Eigenschaft des Weisen gerade in der Tatsache, dass er sich nicht um 
irdische Güter kümmert, sondern sich mit einem maßvollen Leben in 
materieller Bescheidenheit begnügt:*” 


Magni animi est magna contemnere ac mediocria malle quam nimia. (Epist. ad 


Luc. 39,4) 


A chi puö tradur suo vita con poche cose, a costui bisognano poche cose. (Della 


trang. 43,34) 


Der Mensch muss also zu der Einsicht kommen, dass diese materiellen 


Güter nicht von Bestand sind und nur zu seinem Verderben beitragen τη 


Interim hoc me iter docuit, quam multa haberemus supervacua et quam facile indicio 
possemus deponere, quae, si quando necessitas abstulit, non sentimus ablata. (Epist. 
ad Luc. 87,1) 


Fu el troppo amare quella e quell’altra cosa, fu el troppo ricevere a te questa e quest’altra 
volutta, seme e ignicolo di tanta ὁ si importuna fiamma qual t’incende ad ira e a dolerti 
d’avere interlassato ὁ perduto quello che tanto ti contentava. (Della trang. 53,15— 19) 


Wenn der Mensch nämlich über das Maß hinaus nach Reichtum trachtet 
und der Quell dieses Reichtums eines Tages versiegt, empfindet er sich als 
beklagenswert arm. Die Armut äußert sich folglich allein in der ewigen 
Sehnsucht nach weiteren Gütern.‘ Der Weise hingegen richtet sein 
Dasein und Walten nach dem ihm von der Natur gegebenen Maß und 
nimmt aus diesem Grund eine materielle Armut überhaupt nicht zur 
Kenntnis, da sie für ihn ohne Bedeutung ist. Genauso wie der Weise hat 
jeder einzelne Mensch die Kraft in sich, im Verzicht auf das Überflüssige 
sich selbst glücklich zu machen: 


459 „E sono queste cose volute le piü volte tali che elle n& gioverebbono loro 
avendole n& nuocono non le avendo.“ (Della trang. 59,9 -- 11). 

460 „Cosi ΠΟΙ avvezzeremo le nostre membra a esser contente del poco e a soffrire 
senza delicatezza, e coll’uso asseguiremo ogni gran cosa.“ (Della trang. 41,10 -- 
21). 

461 Ebenso Plutarch, trang. 16 (474 D). 

462 Seneca, Epist. adLuc. 2,6: „Non qui parum habet, sed qui plus cupit, pauper est.“ 

463 Vergleiche Seneca, Ad Helv. 11,4. 
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Id egit rerum natura, ut ad bene vivendum non magno apparatu opus esset; unus- 
quisque facere se beatum potest. (Ad Helv. 5,1) 


Modera la oppinione e iudizio, tempererai gli affetti e’ moti dell’animo. Temperato 
P’amore, si spegne la volonta. Estinta la volonta, non desideri; non desiderando, non ti 
duole el non avere quello che tu nulla stimi. (Della trang. 28,22- 29,2)" 


Einzig die Rückbesinnung auf die eigene Vernunft, die dem Menschen 
von Natur aus gegeben ist, kann diesem dabei helfen, sich vor der 
Maßlosigkeit zu bewahren, die stets in Untergang und Vernichtung 


#5 Daher muss es die oberste Maxime des Menschen sein, sich 
466 


mündet. 
nur das aufzubürden, was er zu leisten imstande ist: 


Non quantum vis, sed quantum capis, hauriendum est. (Epist. ad Luc. 108,2) 


E cost addestrati col tempo impreenderemo non dedicarci a stimare e amare le cose pin 
che a loro si convenga. (Della trang. 28,20- 21) 


Der Gedanke des Maßhaltens ist in der Bedeutung und der Breite der 
Thematisierung bei Seneca und Alberti vergleichbar. Dabei bedient sich 
Alberti häufig der Terminologie Senecas, bleibt in seiner Darstellung 
jedoch eigenständig und unabhängig. 


6.3 Der Kampf gegen das Schicksal 


Vivere militare est (Epist. ad Luc. 96,5) lautet Senecas Motto, mit dem sich 
der Mensch vertraut machen muss, um sein Leben zu meistern. Seneca 
rekurriert bei seiner Problematisierung des Schicksals immer wieder auf 
Begriffe aus dem militärischen Bereich,” wie Kämpfen (pugnare) und 
Siegen (vincere), mit denen er den Ernst der Lage, die Bedrohung für den 
Menschen und dessen notwendigen Überlebenskampf verdeutlichen 
will.“ In den Epistulae morales ist der Krieg als metaphorischer Begriff 


464 Siehe auch Anm. 442. 

465 Vergleiche Seneca, Epist. ad Luc. 74,19. 

466 Ebenso Plutarch, trang. 12 (471 10). 

467 In besonderem Maße widmet sich Busch, S. 72-74 diesem Aspekt. 

468 Seneca, Epist. adLuc. 78,15: „In ipsis positus difficultatibus dicat: ’Forsan et haec 
olim meminisse iuvabit.” Toto contra ille pugnet animo: vincetur, si cesserit, 
vincet, si se contra dolorem suum intenderit: nunc hoc plerique faciunt, adtra- 
hunt in se ruinam, cui obstandum est. Istud quod premit, quod impendet, quod 
urguet, si subducere te coeperis, sequetur et gravius incumbet: si contra steteris et 
obniti volueris, repelletur.“ 
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A nn ns ._ 469 
ebenso präsent wie beispielsweise in der Trostschrift an Helvia.” Seneca 


vergleicht den Menschen, der sich auf Schicksalsschläge einstellt, mit 
einem Soldaten, der sich auf den Angriff der Feinde vorbereitet.” Auch 
Alberti vergleicht die Bewältigung des Schicksals mit dem Militärdienst. 
Er verweist konkret auf das Beispiel Alexanders des Großen, der sich und 
seine Soldaten durch tägliches Training abhärtet””' und so gegen die 
Feinde rüstet. Dieses Beispiel überträgt Alberti auf die Situation des 
Menschen, der sich allein durch ein kontinuierliches Bemühen gegen den 
Ansturm des Schicksals stärken kann: 


E insieme studieremo, qual facea Alessandro, essercitando le sue gente e commilitoni in 
ogni preludio e movimento atto a bene adoperarsi in arme contro a’ loro nimici, cosı noi 
studieremo essercitare nostre membra e sensi in ogni tolleranzia e fortezza, per la quale 
ne rendiamo fermi e constanti contro ogni impeto della fortuna e de’ casi avversi. (Della 


trang. 36,11- 16)” 


Alberti orientiert sich in seiner Darlegung inhaltlich an Senecas Argu- 
mentation, gestaltet diese jedoch völlig eigenständig und frei. Neben den 
zentralen Begriffen fortuna oder vincere finden sich terminologische 
Übereinstimmungen wie caso (casus), infelicita (infelicitas), impeto (impetus), 
duro (durus) oder fermo (firmus). Die Verben soffrire und sustinere sind in 
diesem Zusammenhang synonym. Senecas wie Albertis Anliegen gilt dem 
Bestreben, dass sich ein jeder den Herausforderungen des Lebens tagaus, 
tagein von neuem stellen muss. Wenn aus heiterem Himmel ein Unglück 


469 In seiner Trostschrift an Helvia 4,1 führt Seneca seiner Mutter konkret vor Augen, 
wie entschlossen er selbst ist, ihren Kummer zu besiegen, also über diesen zu 
triumphieren: „Magno id animo feci: constitui enim vincere dolorem tuum, non 
circumscribere“. 

470 Seneca, Ad Helv. 5,3: „Ili me iusserunt stare assidue velut in praesidio positum et 
omnes conatus fortunae, omnes impetus prospicere multo ante quam incurrant. 
Illis gravis est, quibus repentina est; facile cam sustinet qui semper exspectavit. 
Nam et hostium adventus eos prosternit quos inopinantes occupavit; at qui futuro 
se bello ante bellum paraverunt compositi et aptati primum, qui tumultuosissimus 
est, ictum facile excipiunt.“ 

471 Vergleiche Cicero, Tusc. II 15,35: „Consuetudo enim laborum perpessionem 
dolorum efficit faciliorem.“ 

472 „Undzusammen werden wir uns bemühen, so wie es Alexander getan hat, indem 
er seine Leute und Waffengenossen in jeder militärischen Situation trainierte, die 
auf einen Kampf mit dem Feinde vorbereitete; so wollen wir uns bemühen, 
unsere Gliedmaßen und Gefühle in Duldsamkeit und Stärke zu trainieren, durch 
die wir uns sicher und standhaft gegen jeden Angriff des Schicksals und widriger 
Unglücksfälle machen.“ (Übersetzung des Verfassers). 
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über den Menschen hereinbricht, Ὁ neigt er dazu, sich allzu schnell seinen 
Gefühlsregungen, dem Jammern und Klagen, hinzugeben.”’' Man darf 
aber nicht unentwegt von seinem Schicksal und irgendwelchen ver- 
gangenen negativen Erlebnissen reden und sich dadurch gedanklich 
einengen. Denn da das Schicksal nun einmal so ist, wie es ist, hilft kein 
Lamentieren, sondern allein der eiserne Wille vermag es, dem Menschen 
das Leben erträglich zu gestalten: 


Diutius accusare fata possumus, mutare non possumus: stant dura et inexorabilia. 
Nemo illa convicio, nemo fletu, nemo causa movet; nihil umquam ulli parcunt nec 
remittunt. Proinde parcamus lacrimis nihil proficientibus. (Ad Pol. 4,1) 


Non repetere all’animo tuo e passati sinistri; ragiona e con teco e con altri d’ogni altra 
cosa che de’ casi e infortunii tuoi. (Della trang. 113,15— 17) 


Der Mensch muss sich gegen die Härten des Lebens aufbäumen und darf 
nicht sogleich „die Flinte ins Korn werfen“, wenn es das Schicksal nicht so 
gut mit einem meint.” Schließlich kann sich auch eine negative Er- 
fahrung oder Situation wieder zum Guten wenden: 


Proinde ne summiseris te; immo contra fige stabilem gradum et quicquid onerum supra 
te cecidit sustine, primo dumtaxat strepitu conterrita. (Ad Marc. 5,6) 


Molte cose accennano da’ suoi principii esser dure e dannose, qual poi riescono contro a 
ogni tua opinione a fine buono e commodo. (Della trang. 75,13— 15) 


Es geht darum, eine negative Situation von Grund aufabzuwehren. Denn 
es erweist sich als bedeutend schwerer, gegen einen Missstand anzu- 
kämpfen, wenn er sich bereits fest eingenistet hat.” Mit der Dauer wird 
das Problem hartnäckiger und setzt dem Menschen so sehr zu, dass dieser 
all seine Kraft aufbringen muss, es zu bereinigen. Um sich gegen die 
Gefahr einer Konsolidierung von negativen Einflüssen zu wappnen, muss 
man erkennen, dass einem die unterschiedlichsten Schicksalsschläge je- 
derzeit widerfahren können.’ Also ist die Unbeständigkeit des Schicksals 


473 Seneca, De ira II 31,4; weiterhin Plutarch, Cons. ad Apoll. 21 (112 C). 

474 Seneca, Epist. ad Luc. 37,5: „Non minus saepe fortuna in nos incurrit uam nos 
in illam. Turpe est non ire, sed ferri et subito in medio turbine rerum stupentem 
quaerere: Huc ego quemadmodum veni?“ 

475 Auch Seneca, Ad Helv. 13,6. 

476 Seneca, Ad Marc. 1,8: „Vehementius contra inveterata pugnandum est.“ 

477 Pohlenz, a. ©. (5. Anm. 35) 5. 309: „(...) nichts hat Seneca so oft und so 
nachdrücklich empfohlen wie die Praemeditatio, die gedankliche Vorbereitung 
auf alle möglichen Schicksalsschläge, deren unerwartetes Eintreten uns sonst die 
Fassung rauben kann.“ Zum Topos der Praemeditatio futurorum malorum vergleiche 


Schaeben, a. ©. (s. Anm. 46) 5. 83. 
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eine feste und kalkulierbare Größe, wenn sich der Mensch in den Zeiten, 
in denen er sich wohl und glücklich fühlt, die Stärke und Kraft aneignet, 


die er in harten Zeiten für sein Durchhalten benötigt:"”® 


Unde ergo tanta nobis pertinacia in deploratione nostri, si id non fit naturae inssu ? 
Quod nihil nobis mali antequam eveniat proponimus, sed, ut immunes ipsi et alüs 
pacatius ingressi iter, alienis non admonemur casibus illos esse communes. (Ad 
Marc. 9,1) 


(...) e ricordianci che ne’ tempi della seconda fortuna prepariamo e rimedii contro 
V’avversita. (Della trang. 28, 14-15) 


Da das Schicksal wechselhaft ist und das Leben zahlreichen Schwan- 
kungen unterworfen ist, muss sich der Mensch gerade in einer positiven 
Stimmung dazu anhalten, gegen eine mögliche negative Erfahrung in der 
Zukunft Widerstandsfähigkeit zu gewinnen.'’”” Der Mensch kann dem 
Schicksal nicht entfliehen, sondern ist ihm immer und zu jeder Stunde 
ausgesetzt. Nur der, der sich im Glück gegen das Unglück vorbereiten 
kann, wird wahrhaft in der Lage sein, dieses Schicksal zu ertragen: 


At ille qui se laetis rebus non inflavit, nec mutatis contrahit. Adversus utrumque 
statum invictum animum tenet, exploratae iam firmitatis; nam in ipsa felicitate quid 
contra infelicitatem valeret expertus est. (Ad Helv. 5,5) 


Rammentati esser uomo esposto a ogni caso ; sai ch’e tempi succedono varii, le cose della 

fortuna sono inconstanti; bisognaci ne’ tempi felici prepararci a potere contro la infe- 
lieita. E chi non imparo soffrire, non sa, Niccola, non sa soffrire; e chi imparö, sa e 
‚giovagli. (Della trang. 43, 12—- 16) 


Wenn es dem Menschen nämlich gelingt, sich in einer unglücklichen 
Lage zu behaupten, härtet ihn ein solches Durchhalten für die Zukunft ab. 
Das bedeutet, dass der Mensch aus einer negativen Situation heraus die 
Kraft finden kann, weiteren negativen Erlebnissen gefestigt gegenüber- 
zutreten: 


Beatus est praesentibus qualiacumque sunt contentus amicusque rebus suis. (De 
vit. 6,2) 


Potra meglio chi pin sara essercitato nelle durezze de’ tempi, nella asperita del vivere, e 
chi gia fece e calli sofferendo. (Della trang. 22, 14— 15) 


Von der Macht des Moments abgesehen setzen Seneca und Alberti 
dennoch den Primat des Geistes über das Schicksal, denn der Geist hat die 


478 Siehe Plutarch, trang. 15 (474 B). 
479 „Cosi tu simile godi ti sia dato materia in quale tu impari vincere te stessi. Le dure 
condizioni de’ tempi sono materia ad informarci a virtü.“ (Della trang. 38,14— 


16). 
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Kraft, sich über das Schicksal zu erheben und sein Leben dadurch zu 


läutern:*" 


Valentior enim omni fortuna animus est et in utramque partem ipse res suas ducit 
beataeque ac miserae vitae sibi causa est. (Epist. ad Luc. 98,2) 


Quando e tempi e successi delle cose appaiono gravi, si vnole opporvi consiglio e 
prudenza in evitare gl’impeti avversi; e dove forse le cose sinistre ti si presentano 
inevitabili, bisogna opporvi fortezza d’animo e pararsi a sofferirli. (Della 
trang. 75,2-- 5) 


Schließlich folgt Alberti Senecas Gnome Ducunt volentem fata, nolentem 
trahunt aus dem 107. Brief der Epistulae morales ad Lucilium (107,11), denn 
allein der Wille ist für die Bewältigung des Alltags und damit auch des 
Lebens entscheidend. Ohne Willenskraft lässt sich der Mensch desori- 
entiert umhertreiben und kann niemals Herr seiner selbst werden. Dem 
Weisen gelingt es, sein Schicksal zu meistern, denn die Tugend und 
Charakterstärke sind ihm die unabdingbaren Begleiter aufseinem Weg." 


6.9 Schmerz und Trauer 


Einen Schwerpunkt in Senecas Gesamtwerk bildet die Thematisierung 
der destruktiven Wirkungen menschlicher Affekte. In den Trostschriften 
und den Briefen 78 und 99 seiner Epistulae morales ad Lucilium widmet er 
sich besonders der Problematik von Schmerz und Trauer, und auch 
Alberti lässt die Protagonisten seines Dialogs über diese Affekte reflek- 
tieren. Tränen, Kummer und Leid sind natürliche menschliche Re- 
gungen,” von denen sich auch der Weise nicht freisprechen kann. Es 
gibt Situationen, z.B. den Tod eines nahestehenden Menschen, in denen 
man seinen Schmerz nicht unterdrücken kann und ihm Ausdruck ver- 
leihen muss, damit man aus dieser Reaktion heraus Linderung und Trost 


gewinnen kann: 


Inhumanitas est ἰδία, non virtus, funera suorum isdem oculis quibus ipsos videre nec 
commoveri ad primam familiarium divulsionem. Puta autem me vetare: quaedam sunt 
sui inris: excidunt etiam retinentibus lacrimae et animum profusae levant. (Epist. ad 
Luc. 99,15) 


480 Busch, a. ©. (s. Anm. 348) S. 80: „Medeas Wort (v. 520) Fortuna semper infra me 
stetit ist Ausdruck eben jener stolzen Philosophenüberzeugung, fortuna stehe in 
unserem Machtbereich, nicht wir in ihrem.“ 

481 Seneca, Epist. ad Luc. 71,30: „Sapiens quidem vincit virtute fortunam.“ 

482 Seneca, De prov. 4,1. 
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E ancora non ti inculperö se tu darai qualche lacrimetta delle tue all’uso e l!’oppinioni 
degli altri, quasi segno e testificazione della umanitä tua. (Della trang. 96,6- δ) 


Allerdings muss diesen Gefühlsregungen eine klare Grenze gesetzt wer- 
den." Deshalb muss sich der Einzelne dazu anhalten, seinen Kummer 


nicht unnötig zu verlängern, * * da weder der, über den man trauert, noch 
„485 


der, der trauert, einen Nutzen daraus ziehen kann: 
Numgnuam autem ego a te ne ex toto maereas exigam. (...) Fluant lacrimae, sed 
eaedem et desinant; trahantur ex imo gemitus pectore, sed iisdem et finiantur. (Ad 


Pol. 18,5- 6) 


Ne ti distolgo da’ tuoi sensi e proclivitä umane ; ne ti interdico che a te non dolga perdere 
e non avere tue care cose e amate. Ben ti rammento non perseveri col dolerti. (Della 


trang. 88,12 15) 


In der Trostschrift an seine Mutter Helvia fordert Seneca, dass der Mensch 
sich gegen die Dominanz der Affekte aufbäumen, sie im Keime be- 
kämpfen muss," da ein Schmerz, wenn er nur verdrängt wird, jederzeit 
wieder aufbrechen kann.*” Seneca warnt davor, dass auch im Todesfälle 
eines geliebten Menschen Jammern, Klagen und unablässiges Trauern nur 
zur Selbstzerstörung führen," weder den Toten ins Leben zurückrufen 
noch dem Tauernden dabei helfen, sein Leben zu bewältigen.*” Es be- 
steht sogar die Gefahr, dass sich manch ein Mensch in seiner Rolle als 
Trauernder gefällt. Krokodilsträinen und ein Zurschautragen des 
Schmerzes sind jedoch Ausdruck eines verirrten Charakters und zeugen 
nicht von wahrer Anteilnahme.” Althergebrachte Trauerriten, die nur 
um der Tradition willen eingesetzt werden, ohne dabei eine tröstende 


B : . . Be ᾿ B 91 
Funktion zu erfüllen, sind in Senecas wie in Albertis Augen sinnlos:* 


483 Seneca, Epist. ad Luc. 63,1. Weiterhin Plutarch, Cons. ad Apoll. 3 (102 C-D) 
und 19 (111 E-F). Zum Topos de dolore moderando siehe auch Schaeben, a. O. (5. 
Anm. 46) S. 56. 

484 „Cosi e noi, quanto potremo subito, porremo fine a queste inutilissime inezie.“ 
(Della trang. 97,6-7). 

485 Zum Topos Nihil proficitur maerendo siehe Schaeben, a. ©. (s. Anm. 46) 5. 91. 

486 Seneca, Epist. ad Luc. 78,15: „Toto contra ille pugnet animo: vincetur, si ces- 
serit, vincet, si se contra dolorem suum intenderit.“ 

487 Seneca, Ad Helv. 17,1-2. 

488 Seneca, Ad Pol. 4,1: „Proinde parcamus lacrimis nihil proficientibus; facilius 
enim nos illis [mortuis] dolor iste adiciet quam illos [mortuos] nobis reducet.“ 

489 Seneca, Epist. ad Luc. 99,1: „Hi, qui sibi lugere sumpserunt, protinus castigentur 
et discant quasdam etiam lacrimarum ineptias esse.“ 

490 Seneca, Epist. ad Luc. 99,16+18. 

491 Auch Cicero, Tusc. III 26,62. 
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Si fletibus fata vincuntur, conqueramur: eat omnis inter luctus dies ; noctem sine somno 
tristitia consumat; ingerantur lacerato pectori manus et in ipsam faciem impetus fiat, 
afque omni se genere saevitiae profecturus maeror exerceat. Sed, si nullis planctibus 
defuncta revocantur, si sors immota et in aeternum fixa nulla miseria mutatur et mors 
tenuit quicquid abstulit, desinat dolor qui perit. (Ad Marc. 6,2) 


Ne perö tanto mi fastidia questa levita femminile del piangere e scalfirsi le guance e 
pelarsi el capo, quanto mi pare da odiare e fuggire quella insania di molti, quali per loro 
concette maninconie sviano el sonno, interlassano el cibo, perdono se stessi, fuggono e 
vedere ed essere veduti dagli altri uomini, e in sua solitudine e umbra stanno stupidi e 
quasi stolidi, dolgonsi e predicano essere se sopra tutti e mortali miseri e infelicissimi ; ne 
‚perö restano aggiugnere a se stessi continna infelicita e miseria, mentre che cost si 
crucciano e tormentano con sue triste memorie e conceputi dispetti e dispiaceri. (Della 
trang. 97,8- 17)” 


Mehrere Beispiele aus der Antike werden im dritten Buch von Della 
tranquillita dell’animo angeführt, die trotz eines harten Schicksalsschlages 
ihrer Trauer eine Grenze gesetzt haben. Hier greift Alberti u.a. auf ein 
Beispiel zurück, das in Senecas Trostschrift an Marcia zu finden ist.” Wie 
bereits erwähnt, handelt es sich dabei um Caesar, der drei Tage nach der 
Nachricht vom Tode seiner Tochter Julia alle Amtsgeschäfte wieder- 
aufgenommen und so seinem Schmerz Einhalt geboten hat. 

Seneca sucht in dieser Trostschrift einen Vergleich im Verhalten der 
Tiere und der Menschen herzustellen, um zu zeigen, dass es wider die 
Natur ist, an seinem Kummer zu zerbrechen. Die Tiere jedenfalls ver- 
gessen binnen kürzester Zeit den Verlust ihrer Jungen. Alberti wiederum 
grenzt den Menschen vom Tier ab, da er ihn allein in der Lage sieht, sich 
aktiv von einem sinnlosen Kummer und Wehklagen abzuwenden: 


Nec ulli animali longum fetus sui desiderium est nisi homini, qui adest dolori suo nec 
fantum quantum sentit, sed quantum constituit afficitur. (Ad Marc. 7,2) 


492 „Nichts jedoch ist mir so sehr zuwider wie jene weibische Leichtfertigkeit zu 
klagen, sich die Wangen zu zerkratzen und sich die Haare auszureißen; ebenso 
meine ich, müsse man den Wahn vieler verachten und meiden, die sich aufgrund 
ihrer im Geiste verwurzelter Schwermut den Schlaf verwehren, die Nah- 
rungsaufnahme verweigern, sich selbst verlieren, meiden, andere zu sehen und 
von anderen gesehen zu werden und in ihrer Einsamkeit und ihrem Schatten- 
dasein dumm und gleichsam töricht sind, sich bedauern und kundtun, dass sie vor 
allen anderen Sterblichen unglücklich und beklagenswert seien; und sie häufen so 
unaufhörlich Unglück und Elend auf sich, während sie sich mit ihren traurigen 
Erinnerungen, ihrem erlittenen Ärger und Kummer foltern und quälen.“ 
(Übersetzung des Verfassers). 

493 Seneca, Ad Marc. 14,3; siehe Kap. 6.3. 
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„E chi puö tenere le lacrime nei suoi mali?“ Natural desiderio. Vedi, sino alle bestie 
pe’ boschi e pe’ diserti danno segni manifestissimi del loro furore, forse come per altre 
cose — e per questo ancora in prima sono bestie — se desiderano quello ch’elle nulla 
‚possono trovare, o se credono (οἱ suo urlare e accanirsi trovar pin tosto e con men fatica 
quello ch’elle siano forse per asseguire. Et tu, uomo, che piangi ? Se tu avessi altro che 
‚fare, certo non piangeresti. (Della trang. 94,17- 24)”* 


In der Trostschrift an Helvia legt Seneca dar, dass Jammern eine eindeutig 
weibliche Attitüde ist.” Diese muss man auch in einer Stunde der Trauer 
aus seinem Herzen verbannen.'” So wie Seneca in der Trostschrift an 
Polybius die willenlose Hingabe an den Schmerz als frauentypische Ei- 
genschaft schildert,” definiert Alberti im dritten Buch seines Dialogs 
diese Schwäche als weibisches Verhalten, von dem sich der Mann klar 
distanzieren muss: 


Quid autem tam humile ac muliebre est quam consumendum se dolori committere ? (Ad 


Pol. 6,2) 


E certo sara alienissimo d’ogni constanzia virile porgersi tale che sia o simile alle 
femminelle o simile a chi sia poco sobrio e continente. (...) Le molte lacrime, gli acerbi 
pianti, P’urla ὁ stridi femminili, a nulla sono degni d’uomo. (Della trang. 96, 11— 18) 


Alberti geht es in seiner Auseinandersetzung mit den Affekten nicht nur 
um die Diagnose, sondern ganz im Sinne der Trostschriften Senecas auch 
um die Therapie. Er versucht, dem Menschen einfache Regeln mit auf 
den Weg zu geben, die ihm hilfreich sein können, um Schmerz und 
Kummer zu beschwichtigen.””” So kann der Mensch aus der Trauer 
anderer lernen.” Aber auch indem er versucht, anderen in traurigen 


494 „Und wer kann in seinem Unglück Tränen zurückhalten ? Das ist ein natürliches 
Bedürfnis. Sieh, sogar die Tiere auf dem Feld und im Wald geben deutliche 
Zeichen von ihrem Wahn; vielleicht wie bei anderen Dingen — und vor allem 
dadurch sind sie Tiere — begehren sie das, was sie nicht finden können, oder sie 
glauben, dass sie durch ihr Heulen und Wüten eher und mit weniger Anstren- 
gung das finden können, woran sie zweifeln, es zu bekommen. Und du, Mensch, 
was klagst du? Wenn du etwas anderes zu tun hättest, würdest du gewiss nicht 
klagen.“ (Übersetzung des Verfassers). 

495 So beispielsweise auch Horaz, Epode 16,39 und Plutarch, Cons. ad Apoll. 22 
(113 A). 

496 Seneca, Ad Helv. 3,2. 

497 Seneca, Ad Marc. 7,3. 

498 Vergleiche Seneca, Ad Helv.17,3, Ad Pol. 8,2-- 4 und Epist. ad Luc. 78,3. 

499 „A tutti, quando siamo vacui di merore, ci duole el dolore altrui; e quando siamo 
oppressi da dolore, ci agrata el dolore altrui, e ne’ nostri mali pigliamo conforto da’ 
mali altrui.“ (Dellatrang. 51,21-24). Siehe auch Plutarch, Cons. ad Apoll. 9 (106 
B-C) und 33 (118 C-D). 
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Situationen Beistand zu leisten und Trost zu spenden, findet er Hilfe für 
sich selbst.””” Vor allem aber sollte sich der Mensch in traurigen Situa- 
tionen an positive Erlebnisse erinnern und daran denken, dass er auch 
wieder bessere Zeiten sehen wird (Della trang. 102,11- 15). Er muss sich 
auf seine Vernunft und Tugend besinnen, um über den Schmerz Herr zu 
werden (Della trang. 90,19- 21). 


6.10 Der Tod 


Eng mit dem Thema von Schmerz und Trauer ist die Bewertung des 
Todes verbunden. Hier zeigen sich bei Alberti und Seneca insofern 
grundsätzliche Unterschiede, dass der christliche Glaube jegliche 
Selbsttötung verbietet, während in der stoischen Lehre der Freitod fest 
verankert ist. Die Stoa sieht den Freitod nicht als feige Flucht vor Schmerz 
und Unglück, sondern als den selbstgewählten Schlusspunkt des Lebens, 
das in sich keinen Wert mehr trägt. Von dieser Grundsätzlichkeit abge- 
sehen, gibt es dennoch bei beiden Autoren Gemeinsamkeiten in der 
Bewertung des Todes, auch wenn sich Alberti dem Tod nur an wenigen 
Stellen in seinem Dialog explizit widmet. 

Aus der Sicht Senecas darf der Tod nicht als ein Übel,’”' dem der 
Mensch mit Besorgnis und Furcht entgegentritt,””” betrachtet werden. 
Wenn man dies erkennt und als gegeben hinnimmmt, erübrigen sich im 
Leben vielerlei negative Erlebnisse, denen man dann mit einer gelasse- 
neren Einstellung begegnen kann.” So muss der Tod, dem der Mensch 
stündlich ein wenig näher rückt,”'* in einer Einheit mit dem Leben und 
gewissermaßen als Widerpart der Geburt gesehen und als natürlich und 


„505 


normal erachtet werden: 


Nam quemadmodum senectus adulescentiam sequitur, ita mors senectutem: vivere 
noluit, qui mori non vult. Vita enim cum exceptione mortis data est, ad hanc itur: 


500 „E massime quei luoghi d’argumentare, quali tu usurparesti in consolare altrui, 
que’ tutti adduceranno a te stessi molta utilitä.“ (Della trang. 99,24— 100,1). 

501 Seneca, Epist. ad Luc. 82,13: „(...) vides ipsam mortem nec malum esse nec 
bonum.“ 

502 Seneca, Ad Helv. 13,3. 

503 Seneca, De const. 8,3. 

504 Seneca, Epist. ad Luc. 24,20: „Cotidie morimur.“ 

505 Seneca, Epist. adLuc. 99,8: „Cui nasci contigit, mori restat.‘“ Weiterhin Epist. ad 
Luc. 24,18. 
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quam ideo timere dementis est, quia certa exspectantur, dubia metuuntur. (Epist. ad 


Luc. 30,10) 


Eine ähnliche Formulierung findet sich bei Alberti in den ersten Ge- 
danken Agnolos, der den Tod als naturgegeben”” und zugleich als einen 
Schlusspunkt eines aufreibenden und wechselhaften Daseins ansieht: 


La morte sta a chi nacque natural condizione impostagli dal primo di ch’egli apparse in 
vita. E chi ben ripensa le miserie del viver nostro, la morte non ὃ altro che uscire d’uno 
carcere laboriosissimo e d’una assidua fluttuazione e tempesta d’animo. (Della 


trang. 15,9— 13) 


. 507 1.:. 
Cogita te mortalem esse” hält Seneca den Menschen mahnend vor Augen, 
ἃ h ᾿ " N < ὡς 508 - : 
eine Maxime, auf die auch Alberti, wie bereits erwähnt,’ ” in seinem 
Dialog verweist: 


(...) riconosciamoci mortali ed assiduo penderci da molti varii casi sopra capo e non lungi 
la morte. (Della trang. 27,14—- 15) 


Das Leben erweist sich oft als schwierig, so dass sich der Mensch in einem 
ständigen Lernprozess befindet. Doch muss er sich täglich darum be- 
mühen, nicht nur mit seinem Leben, sondern auch mit seiner Einstellung 
zum Tode zurecht zu kommen.’ Die Verachtung des Todes befreit den 
Menschen von seinen Ängsten und gibt dem Leben erst die notwendige 
Standhaftigkeit.”'” Der Mensch muss weiterhin lernen, den Verlust eines 
engen Verwandten oder guten Freundes zu ertragen.” In der Trostschrift 
an Polybius erinnert Seneca an einen Vers aus dem Telamon des Ennius,” 
mit dem Xenophon die Nachricht vom Tode seines in der Schlacht 
gefallenen Sohnes kommentiert haben soll: 


Ego cum genui, tum moriturum scivi. (Ad Pol. 11,2) 


506 Siehe Della famiglia, 5. 38: „E pare che ad ogni cosa corrisponda il suo contrario; 
alla vita la morte, alla luce le tenebre; n& puossi avere l’uno senza l’altro.““ 

507 Seneca, Epist. ad Luc. 35,3. 

508 Vergleiche Kap. 4.1. 

509 Seneca, Epist. ad Luc. 61,4 und De brev. 7,3. 

510 Seneca, Epist. ad Luc. 78,5. Vergleiche auch Della famiglia S. 161: „Fermovvi 
ancora Iddio ne’ petti virili a sostenere ogni fatica, ogni aversitä, ogni impeto della 
fortuna, a conseguire cose difficillime, a vincere il dolore, a non temere la morte, 
fermezza, stabilitä, constanza e forza, e spregio delle cose caduche.“ 

511 Dazu Cicero, Tusc. I 39,93: „Idem, si puer parvus occidit, aequo animo fe- 
rendum putant, si vero in cunis, ne querendum quidem.“ Weiterhin Plutarch, 
Cons. ad Apoll. 16 (110 E-111 A). 

512 Der Vers findet sich auch bei Cicero, Tusc. ΠῚ 13,28 und Diog. I 55. 
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Um eben diese Standhaftigkeit in der unmittelbaren Konfrontation mit 
dem Tode eines nahestehenden Menschen zu demonstrieren, greift Al- 
berti auf eine Stelle aus den Punica des Silius Italicus zurück, wo Hannibal 
seine Trauer über den Tod seines Bruders bezwingt:”'” 


E faremo come presso a Silio poeta fece Annibal, udita la morte del fratello, quale 
„compescit lacrimas... vincitque ferendo / constanter mala, et inferias in tempore longo 
7 missurum fratri, clauso immurmurat ore.“ (Della trang. 67,8— 12) 


Wenn Alberti ein großes Gewicht auf die Meisterung des Lebens und der 
damit verbunden Mühsal im Allgemeinen legt, bezieht Seneca deutlicher 
den Tod in seinen Gedankengang ein. Bei Seneca nimmt der Weise den 
Tod seiner liebsten Menschen ebenso gleichmütig hin, wie er den seinen 
erwartet.”'* So muss der Hinterbliebene auch in der Stunde des Todes 
seiner engsten, vertrautesten Menschen sein Gedenken auf die Person des 
Verstorbenen richten und den Wert ermessen, den ihm dieser bedeutet 
hat und weiterhin bedeutet.” 


6.11 Das Frauenbild 


In seinem Dialog Della famiglia setzt sich Alberti u.a. detailliert mit der 
Rolle der Frau auseinander. Vor allem im 3. Buch, dem sogenannten 
Oeconomicus, erhält der Leser einen kulturhistorischen Einblick in die 
patriarchalische, an der Antike orientierte Weltanschauung der italieni- 
schen Renaissance im 15. Jahrhundert. Da die Frau keinen Zugang zu 
öffentlichen Aufgaben und Ämtern besitzt, gilt ihr ganzes Schalten und 
Walten der Sorge um den Ehemann, der Erziehung der Kinder und der 
Führung des Haushalts. Ihr Gehorsam gegenüber den Eltern, später dem 
Ehegatten wird nicht in Frage gestellt.”'° Gebühren der Frau als matrona 
einerseits Würde und Respekt, werden ihr andererseits ernstzunehmende 
intellektuelle Fähigkeiten abgesprochen.” In Della tranquillitä dell’animo 


513 Silius Italicus, Punica XV 819-821. 

514 Seneca, De brev. 11,2, Epist. ad Luc. 74,30 und 98,18. 

515 Seneca, Epist. ad Luc. 63,1+4 und 99,34. 

516 In Della famiglia, 5. 270 erklärt Gianozzo im Gespräch mit Lionardo, mit welcher 
Selbstverständlichkeit sich seine Frau ihm unterworfen hat: „[La donna] aveva 
imparato ubidire il padre e la madre sua, e che daloro avea comandamento sempre 
obedire me, e pertanto era disposta fare ciö che io gli comandassi.“ 

517 Vergleiche Della famiglia S. 268: „Pazzi che stimano in ingegno femminile stare 
alcuna vera prudenza o diritto consiglio, pazzi per certo se credono la moglie ne’ 
fatti del marito piü essere che Ἶ marito stessi tenace e taciturna.““ 
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spielt das Bild der Frau eine völlig untergeordnete Rolle. Allerdings findet 
sich dort die negative Seite des Frauenbildes in einer kurzen Passage des 
ersten Buches wieder (Della trang. 35,19- 36,6). Im Rückgriff auf eine 
Textstelle aus dem 9. Buch der Odyssee werden alle nur denkbaren ne- 
gativen Eigenschaften über die Frau ausgeschüttet. Diesen für den mo- 
dernen Menschen erschreckend misogynen Standpunkt lernt der Leser 
auch in Senecas Frühschrift De constantia sapientis kennen. Hier wird die 
Frau als ein Lebewesen dargestellt, das von Grund auf unverständig ist’ 
und seine Begierden nicht im Zaum halten kann: 


[Mulier] aeque imprudens animal est et, nisi scientia accessit ac multa eruditio, ferum, 
cupiditatum incontinens. (De const. 14,1) 


Dementsprechend wird in der Schrift De providentia die wahre Charak- 
terstärke allein als dem Manne vorbehalten geschildert.” Vor allem in 
Hinblick auf den Umgang mit Kummer und Schmerz wird die Frau als 
schwach dargestellt.””' So stehen auch, wie bereits dargelegt, Jammern 
und Wehklagen als Äußerungen eines weibischen Verhaltens für Alberti 
in eindeutiger Opposition zur männlichen Charakterstärke.”” 
Zusammenfassend ist immerhin festzustellen, dass die Abwertung der 
Frau bei Alberti insgesamt weitestgehend nur summarisch geschieht. 


518 Mary R. Lefkowitz: Die Töchter des Zeus. Frauen im alten Griechenland, 
München 1992, S. 139 führt an, dass ein generelles negatives Frauenbild schon in 
Hesiods Theogonie greifbar ist. Lefkowitz zitiert insbesondere die Verse 600-612. 
Auch Plutarch, trang. 2 (465 D) unterlegt seine Kritik an den Frauen mit einem 
Zitat aus Hesiod, Werke und Tage 519. 

519 In Abgrenzung dazu weist Lefkowitz, a. ©. (s. Anm. 518) S. 108 auf Platons 
Ansicht hin, „dass Besonnenheit, Tapferkeit und Gerechtigkeit bei Frauen und 
Männern gleich seien“. Ferner sehe auch Aristoteles in der Frau ein Wesen, das 
„zu Tugend und Verständnis fähig“ sei. 

520 Seneca, de prov. 2,1: „(...) adversarum impetus rerum viri fortis non vertit 
animum: manet in statu et quicquid evenit in suum colorem trahit; est enim 
omnibus externis potentior.“ 

521 So beispielsweise auch Plutarch, Cons. ad Apoll. 4 (102 D). 

522 Siehe Kap. 6.9. 
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6.12 Geist und Körper 


In seinen Darlegungen misst Alberti einer soliden körperlichen Verfas- 
sung großen Wert bei. Im Bewusstsein der Schönheit des menschlichen 
Körpers, stellt er sich selbst beispielhaft als einen Mann vor, der sich 
durch beharrliches Üben eine starke Konstitution antrainiert hat und alles 
vermeidet, was zu einer Verweichlichung des Körpers führen könnte 
(Della trang. 42,2- 7).””* Selbstdisziplin und Enthaltsamkeit erhalten die 
Jugend und verlängern das Leben”, sie schützen vor Labilität und An- 
greifbarkeit.””° Den verschiedensten körperlichen Ertüchtigungen ge- 
genüber aufgeschlossen, versucht Alberti, getreu der Devise mens sana in 
corpore sano (Della trang. 100,17), das, was er von seinen Mitmenschen 
verlangt, aktiv vorzuleben.”” Denn ein gesunder, abgehärteter Körper 
bildet das Fundament für die geistige Stabilität, die gleichermaßen durch 
eine angemessene Bildung gefördert und trainiert werden muss.”® 

In dieser Argumentation tritt das platonische Grundthema vom 
Primat des Geistes über den Körper,” so wie es sich vor allem auch in 
Senecas Epistulae morales ad Lucilium findet, in gewisser Weise in den 
Hintergrund. Seneca formuliert dort ganz klar, dass an erster Stelle die 
Forderung nach einem gesunden Geist stehen muss, dann erst die Sorge 
um die körperliche Verfassung.” Schließlich gereicht gerade die 
Schönheit der Seele dem Körper zur Schönheit und nicht etwa umge- 
kehrt.” Allerdings darf dabei der Körper nicht vernachlässigt oder ver- 


523 „A te el corpo formosissimo piü che agli altri animali.““ (Della tranq. 60,9-10). 

524 Siehe Kap. 3.5. 

525 „L’essercizio e la sobrietä, due cose ottime, conservano la sanitä, mantengono la 
gioventü, producono la vita.“ (Della trang. 49,6-8). 

526 „(...) cosi noi studieremo essercitare nostre membra e sensi in ogni tolleranzia e 
fortezza, per la quale ne rendiamo fermi e constanti contro ogni impeto della 
fortuna e de’ casi avversi.“ (Della trang. 36,13-16). 

527 „Tu, Niccola, come neanche io [Agnolo], non potresti atto schermire, lanciare, 
lottare. Potrebbe questo qui Battista in questa sua etä robusta, quale in simile cose 
diede opera ed essercizio.“ (Della trang. 20,11 -- 14). 

528 „Ma sopra ogni cosa conviensi ben curare e cultivare l’animo con buona insti- 
tuzione e degna erudizione.“ (Della trang. 41,1-3). 

529 Weiterhin Cicero, De fin. V 34: „Atqui perspicuum est hominem e corpore 
animoque constare, cum primae sint animi partes, secundae corporis.““ 

530 Seneca, Epist. ad Luc. 10,4: „Roga bonam mentem, bonam valetudinem animi, 
deinde tunc corporis.“ 

531 Seneca, Epist. ad Luc. 66,4: „Claranus mihi videtur in exemplar editus, ut scire 
possemus non deformitate corporis foedari animum, sed pulchritudine animi 
corpus ornari.“ 
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zärtelt werden, um auch in schwierigen Situationen standhalten zu 
können.” Auf der anderen Seite warnt Seneca entschieden davor, nur 
seinem Körper zu huldigen und zu dessen Gunsten auf die Bildung seines 
Geistes zu verzichten.” 

Auch wenn Seneca und Alberti ihre Sichtweise von Geist und Körper 
unterschiedlich akzentuieren, bleibt der Grundtenor vergleichbar. Bei 
beiden bedingen sich Geist und Körper gegenseitig, und wenn der 
Mensch auf Bildung und geistiges Training verzichtet, kann letztlich auch 
der Körper nicht als gesund bezeichnet werden. Dieser Hierarchie von 
Geist und Körper liegt die Maxime zugrunde, dass der Körper nur als 
Gefängnis der Seele zu betrachten 151... Die Lehre vom Körper als Ge- 
fängnis der Seele findet sich bei Platon ebenso wie bei den Stoikern fest 
verankert, und auch Alberti macht sich dieses Konzept zunutze, wenn er 
von der unausweichlichen Notwendigkeit des Sterbens spricht.” Aus 
dieser Anschauung resultiert auch die Verachtung von körperlichen 
Schmerzen und Krankheiten, denen sich der Philosoph aufgrund seiner 
freien Seele niemals unterwerfen wird.” Bei Seneca ist die Forderung 
nach einer ausgewogenen geistigen Verfassung allgegenwärtig, und auch 
Alberti sieht in dieser Forderung eine unverzichtbare Vorbedingung für 
das würdige Leben als Mensch.” 


532 Seneca, Epist. adLuc. 8,5: „Hanc ergo sanam ac salubrem formam vitae tenete, ut 
corpori tantum indulgeatis, quantum bonae valetudini satis est. Durius tractan- 
dum est, ne animo male pareat.“ 

533 Seneca, Epist. ad Luc. 15,1-2. 

534 Ebenso Plutarch, Cons. ad Apoll. 13 (107 F). 

535 „La morte no & altro che uscire d’uno carcere laboriosissimo.“ (Della 
trang. 15,11-12). 

536 Seneca, Epist. ad Luc. 65,21-22; ebenso Cicero, Tusc. II 18,43. 

537 Michaela Boenke: Leon Battista Alberti. Philosophie des privaten und öffent- 
lichen Lebens wie der Kunst, in: Paul Richard Blum [Hrsg.]: Philosophen der 
Renaissance. Eine Einführung, Darmstadt 1999, S.56: „Die Lenkung des 
Körpers und der Leidenschaften, die sinnvolle Gestaltung der Lebenszeit sind die 
wahren Bedingungen für ein gutes und glückliches Leben, das nur gelingt, wenn 
es gemäß der Natur gelebt wird.“ 
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6.13 Die Meinung der Masse 


Die Masse im Gegensatz zum Individuum erfährt spätestens seit Platon 
eine negative Zeichnung, wenn er davor warnt, sich durch das Urteil der 
Masse beeinflussen zu lassen.” Dieses Motiv wird in der antiken Literatur 
zu einem Topos, das in der Dichtung wie der Prosa ein nachhaltiges Echo 
findet.” Senecas Verachtung für die Masse wird am deutlichsten in der 
Einleitung seiner Schrift De vita beata.°” Der Klatsch, das Gerede, die 
allgemein verbreitete Meinung des Volkes führen den Menschen in die 
Irre und lassen ihn vom richtigen Weg abkommen.’”*" Die Meinung 
anderer ist gefährlich, und man muss sich davor hüten, zu leichtgläubig zu 
sein und vorbehaltlos auf die Worte anderer zu hören.” Vor allem in 
seinem Spätwerk, den Epistulae morales ad Lucilium, warnt Seneca seinen 
Adressaten Lucilius immer wieder vor den negativen Einflüssen der 
Menschenmasse.’®” Schließlich beruft sich Seneca auf die großen Phi- 
losophenschulen, um zu zeigen, dass er sich in einem auserwählten Kreise 
von Fachleuten befindet, die ebenso denken wie er. Dem Philosophen 
kommt es nämlich nicht darauf an, dem Volk zu gefallen, das in seinen 
Einstellungen und Grunddispositionen dem Weisen diametral entge- 
gengesetzt steht.”** Wie schädlich die Masse für den Einzelnen ist, zeigt 
Seneca in seiner Haltung bei Trauerveranstaltungen. Riten ersetzen 
wahren Schmerz, der Schmerz wird zur Schau gestellt, die Trauer ad 
absurdum geführt. So sieht Seneca in dieser Hinsicht die Masse gerade im 


538 Beispielsweise Platon, Kriton, (3).44.c.d und (6ss).46.b ff. 

539 Beispielsweise Cicero, Tusc. II 26,64 und Horaz, Carm. III 1,1: „Odi profanum 
vulgus et arceo.“ 

540 Seneca, De vit. 1,3—4. 

541 Seneca, De vit. 2,1: „Argumentum pessimi turba est.“ 

542 Seneca, De ira II 24,1 und II 29,2. 

543 Seneca, Epist. adLuc. 7,1-2: „Quid tibi vitandum praecipue existimem, quaeris: 
turbam. (...) Inimica est multorum conversatio: nemo non aliquod nobis vitium 
aut commendat aut inprimit aut nescientibus adlinit. Utique quo maior est po- 
pulus, cui miscemur, hoc periculi plus est.“ Siehe auch Seneca, Epist. ad 
Luc. 10,1; 14,9 und 26,6. 

544 Seneca, Epist. ad Luc. 29,10-11: „'Numquam volui populo placere: nam quae 
ego scio, non probat populus, quae probat populus, ego nescio.’ "Quis hoc?’ 
inquis, tamquam nescias, cui imperem: Epicurus. Sed idem hoc omnes tibi ex 
omni domo conclamabunt, Peripatetici, Academici, Stoici, Cynici: quis enim 
placere populo potest, cui placet virtus?“ 
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krassen Gegensatz zur Natur. Denn die Masse ist es, die den Menschen 
vom rechten Weg abkehren lässt.” 

Auch Alberti erwähnt an verschiedenen Stellen seines Dialogs, welch 
einen negativen Eindruck die Masse auf das Individuum ausüben kann. 
Wenn Agnolo seine ersten Ratschläge gibt, weist er darauf hin, dass 
Menschenanhäufungen zu meiden sind, da sie sich immer nachteilhaft auf 
den Einzelnen auswirken." Seelenruhe kann in solchen Ansammlungen 
nicht gefunden werden. Allein die Abkehr von der Masse und die 
Rückbesinnung auf sich selbst führen den Menschen zu innerer Gelas- 
senheit. Im Gegensatz dazu provoziert derjenige, der der Masse gefallen 
will, dem Weisen zu missfallen.°"” Bereits an diesen allgemeinen Aussagen 
kann man ablesen, dass Albertis Einschätzung der Masse exakt der antiken 
Tradition entspricht. Betrachet man darüberhinaus die sprachliche 
Darbietung, scheint Alberti seinen bildhaften Ausdruck Senecas Meta- 
phorik entlehnt zu haben. Seneca empfiehlt dringend, die Ohren vor den 
Meinungen anderer zu verschließen, wenn man ernsthaft zur Weisheit 
gelangen will:”"* 


Ideo cludendae sunt aures malis vocibus et quidem primis. (Epist. ad Luc. 123,9) 


Alberti greift diesen Gedanken auf: Einerseits gelangt die Weisheit auf 
dem Weg über die Ohren in unser Bewusstsein, andererseits jedoch auch 
alles das, was unser Gemüt bedrängt:”” 


Per gli orecchi, dicono, entra la sapienzia,; ma e ancora indi, non meno che per gli occhi, 
entra perturbazione e tempesta non poca a’ nostri animi. Adunque otturiangli. (Della 


trang. 33,24-- 27) 


Nicht nur im Hinblick auf diese Parallele bleibt festzustellen, dass die 
negative Einschätzung der Masse bei Alberti und Seneca in vieler Hinsicht 
übereinstimmt. Das letzte Beispiel könnte zudem als eine Spielart ver- 
standen werden, die uns zeigt, dass sich die sprachliche Kraft und der 
metaphorische Ausdruck Albertis selbstbewusst neben den antiken 
Vorbildern behaupten können. 


545 Seneca, Epist. ad Luc. 99,17. 

546 „Fra la moltitudine puoi n& stare ne andare che tu non sia urteggiato.“ (Della 
trang. 29,17—18). 

547 „(...) il volere piacere a molti non ἃ altro che un volere dispiacere a’ buoni e a’ 
savi.“ (Della trang. 61,18-19). 

548 Seneca, Epist ad Luc. 31,2: „Ad summam sapiens eris, si cluseris aures.“ 


549 Vergleiche auch Autobiografia, S. 74. 
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6.14 Praktische Ratschläge 


Es wurde schon mehrfach von der praktischen Ausrichtung in Albertis 
Dialog und auch Senecas Traktaten gesprochen. Dennoch sollen an dieser 
Stelle noch einmal die konkreten Ratschläge verglichen werden, die 
beide Autoren ihren Lesern mit auf den Weg geben. Alberti thematisiert 
Senecas „Lebenshilfe“ in besonderem Maße im dritten Buch seines 
Dialogs, um an konkreten Beispielen darzulegen, wie man zur Seelenruhe 
finden kann. 

In De ira formuliert Seneca gewissermaßen den Leitsatz seiner 
Richtlinien, indem er den Menschen auffordert, dass er sich immerzu mit 
heilsamen Lehren auseinandersetzen muss, die ihn zum Ziel, einem 
ehrenvollen Leben, führen.°’’ Das Heilmittel, das alle anderen an Stärke 
und Einfluss übertrifft, ist für Seneca in der Philosophie zu suchen, die 
nicht nur Linderung bringt, sondern auch glücklich macht.” Agnolo 
greift ganz im Sinne Senecas auf seine eigenen Erfahrungen zurück und 
bekennt seinen Gesprächspartnern gegen Ende des Dialogs, dass ihm 
nichts so sehr innere Ruhe verleihen kann wie die Beschäftigung mit 
philosophischen Betrachtungen und wissenschaftlichen Untersuchun- 
gen.” Bei Alberti finden sich immer wieder Stellen, in denen auf die 
Bedeutung der Literatur und der Bildung für die Bestimmung des 
Menschen verwiesen wird.” Somit propagiert Alberti wie schon Seneca 
auf der einen Seite die Hinwendung zur eigenen literarischen Produktion 
und Kreativität, auf der anderen Seite zur Lektüre und Rezeption von 
Wissenschaft und Literatur." 


550 Seneca, De ira ΠῚ 41,1: „Pacem demus animo, quam dabit praeceptorum salu- 
tarium assidua meditatio actusque rerum boni et intenta mens ad unius honesti 
cupiditatem.“ 

551 Seneca, Epist. ad Luc. 50,9: „Aliorum remediorum post sanitatem voluptas est, 
philosophia pariter et salutaris et dulcis est.“ 

552 „Cosa niuna tanto mi disduce da mia vessazione d’animo, ne tanto mi contienein 
quiete e tranquillitä di mente, quanto occupare e miei pensieri in qualche degna 
faccenda e adoperarmi in qualche ardua e rara pervestigazione.“ (Della 
trang. 114,16-19). 

553 „(...) aogni ottima instituzione, a ogni bene addutta ragione del vivere, a ogni 
culto e ornamento dell’animo nostro molto e molto gioverä darsi alle lettere, alla 
cognizione e perizia de’ ricordi e ammonimenti quali e dotti commendorono alla 
posteritä.“ (Della trang. 45,12-16). 

554 Seneca, Epist. ad Luc. 104,16: „Inter studia versandum est et inter auctores sa- 
pientiae ut quaesita discamus, nondum inventa iam quaeramus.“ 
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Während Seneca von einzelnen historischen Persönlichkeiten und 


deren Vorlieben berichtet, wie ein jeder von ihnen am erfolgreichsten zur 
Seelenruhe findet, lässt Alberti seinen Dialogpartner Agnolo schildern, 
welche Beschäftigungen für ihn am sinnvollsten sind. Dabei lernt der 
Leser die Person Leon Battista Alberti genauer kennen, indem dieser 
indirekt von seinen eigenen Tätigkeitsfeldern berichtet. Alberti erscheint 
als uomo universale des Quattrocento, als Vorläufer Leonardo da Vincis, der 
sich in Theorie und Praxis mit literarischen, künstlerischen, architekto- 
nischen, technischen und wissenschaftlichen Versuchen beschäftigt und 
aus ihnen heraus Ruhe findet: 


555 


Soglio darmi a imparare a mente qualche poema o qualque ottima prosa, soglio darmi a 
commentare qualche essornazione, ad amplificare qualche argumentazione; e soglio, 
massime la notte, quando e miei stimoli d’animo mi tengono sollecito e desto, per 
distormi da mie acerbe cure e triste sollicitudini, soglio fra me investigare e construere in 
mente qualche inaudita macchina da muovere e portare, da fermare e statuire cose 
‚grandissime e inestimabili. E qualche volta m’avvenne che non solo me acquetai in mie 
agitazioni d’animo, ma e ancora giunsi cose rare e degnissime di memoria. E talora, 
mancandomi simili investigazioni, composi a mente e coedificai qualche compositissimo 
edificio, e disposivi piü ordini e numeri di colonne con varii capitelli e base inusitate, e 
collega’vi conveniente e nuova grazia di cornici e tavolati. E con simili conscrizioni 
oceupai me stessi sino che ᾽] sonno occupö me. E quando pur mi sentissi non atto con 
questi rimedii a rassettarmi, io piglio qualche ragione suttilissima in conoscere e discutere 
cagioni ed essere di cose da natura riposte e ascose. E sopra tutto, quanto io provai, nulla 
pi in questo mi satisfa, nulla tutto tanto mi compreende e adopera, quanto le in- 
vestigazioni e dimostrazioni matematice, massime quando io studii ridurle a qualche 
utile pratica in vita. (Della trang. 114,19- 115, 15)°° 


„Gewöhnlich beschäftige ich mich damit, ein Gedicht oder einen sehr guten 
Prosatext auswendig zu lernen, eine Rede zu kommentieren und eine Be- 
weisführung auszuarbeiten; gewöhnlich erfinde und konstruiere ich bei mir im 
Geiste, besonders bei Nacht, wenn mich meine Gemütsbewegungen unruhig 
und wach halten, um meine heftigen Sorgen und traurigen Gedanken zu ver- 
treiben, irgendeine unerhörte Maschine, die größte und unschätzbare Dinge 
bewegen und tragen, an- und festhalten kann. Und manchmal geschah es, dass ich 
mich nicht nur von meiner inneren Erregung beruhigte, sondern auch noch 
seltene und erinnerungswürdige Dinge ersann. Und bisweilen, wenn mir ähn- 
liche Untersuchungen fehlten, entwarf und baute ich im Geiste irgendein sehr 
komplexes Gebäude, verteilte mehrere Säulen in unterschiedlicher Anordnung 
und Anzahl mit verschiedenen Kapitellen und ungewöhnlichen Basen und 
vereinigte sie mit einer gebührenden und neuartigen Anmut von Gesimsen und 
Täfelungen. Mit ähnlichen Projekten beschäftigte ich mich selbst, bis mich der 
Schlaf überkam. Und wenn ich dennoch fühle, dass ich mich mit diesen Heil- 
mitteln nicht wirklich beruhige, dann nehme ich mir irgendeinen höchst 
spitzfindigen Gedankengang vor, um Ursachen und Wirkungen der Geheimnisse 
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Die Hinwendung zur Wissenschaft als trostspendende Beschäftigung ist 
ein fester Bestandteil der Konsolationsliteratur.°”° Bei Seneca ist zu lesen, 
dass ihm die wissenschaftliche Arbeit in misslichen Situationen Trost, 
Kraft und Zuversicht gibt.” Die Beschäftigung mit der Literatur, so sieht 
es Alberti, kann sich nur im Stillen vollziehen, fern von der Hektik des 
Alltags, da der Einzelne allein auf diesem Weg zur inneren Ruhe zu 
finden vermag.” 

Wenn Seneca von der Beschäftigung mit Philosophie und vor allem 
mit Literatur spricht, legt er Wert darauf, dass man sich nicht zuviel 
auferlegt.” Der Mensch darf sich nicht nur mit wissenschaftlichen 
Dingen auseinandersetzen, sondern erst die Abwechslung kann ihn für 
geistige Arbeit aufnahmefähig machen.” So trainiert ein Spaziergang die 
Kondition, ohne die der Geist erschlaffen würde.” Dabei ist allerdings 
darauf zu achten, dass ein Spaziergang nicht durch ein unstetes Dasein, 
einen ständigen Ortswechsel und Reisen ersetzt wird, die cher eine 
Flucht bedeuten, als in irgendeiner Weise der Seele Erholung verschaf- 
fen.” Vielmehr soll ein gesunder Rhythmus im Tagesablauf das gilt für 


der Natur zu erforschen und zu diskutieren. Und vor allem, soviel ich erfahren 
habe, befriedigt mich dabei nichts mehr, nichts ergreift und beschäftigt mich 
mehr als die mathematischen Untersuchungen und Beweisführungen, besonders, 
wenn ich mich bemühe, aus ihnen irgendeinen praktischen Nutzen im Leben zu 
ziehen.“ (Übersetzung des Verfassers). Dazu siehe auch Mönig, a. Ο. (s. Anm. 2) 
S. 483. 

556 Kurth, a. ©. (s. Anm. 68) S. 99 nennt Cicero, Ad Att. XII 28,2: „Me ipse per 
litteras consolatus sum“ und Plinius, Epist. VIH 19,1: „Ad unicum doloris le- 
vamentum studia confugi“ als Beispiele für die therapeutische Hinwendung zur 
Wissenschaft. 

557 Seneca, Epist. ad Luc. 78,3: „In remedium cedunt honesta solacia, et quicquid 
animum erexit, etiam corpori prodest: studia mihi nostra saluti fuerunt.“ 

558 „Noi per intercluderci e nasconderci da molte inezie e fastidii del volgo e degli 
insolenti, ne opporremo el libro, in quale occupati acquiesceremo.“ (Della 
trang. 34,12—-14). Weiterhin: „Rinchiuderommi tra’ miei libri e starommi solo. 
Se cosi deliberasti fare, niuna suasione d’altrui, nulla cosa poträ avvenirti in mente 
che ti distolga dal tuo instituto“ (Della trang. 36,25—-28) und „La solitudine 
sempre fu amica della quiete.“ (Della tranq. 29,19 -- 20) 

559 Seneca, Epist. ad Luc. 45,1: „Non refert, quam multos [libros] , sed quam bonos 
habeas: lectio certa prodest, varia delectat.“ 

560 Seneca, De ira II 20,3: „Lusus quoque proderunt; modica enim voluptas laxat 
animos et temperat.“ 

561 Seneca, Epist. ad Luc. 84,1: „Itinera ista, quae segnitiam mihi excutiunt, et va- 
letudini meae prodesse iudico et studiis.“ 

562 Seneca, Epist. ad Luc. 69,1-2: „Mutare te loca et aliunde alio transilire nolo, 
primum quia tam frequens migratio instabilis animi est: coalescere otio non 
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den Geist wie für den Körper — gegen eine Überbeanspruchung und 
Ermüdung des Menschen steuern.” Die Forderung nach einem ab- 
wechslungsreichen Tagespensum vertritt auch Alberti. Differenziert 
schildert er die zumeist spielerischen und sportlichen Möglichkeiten, die 
als Zeitvertreib und als Heilmittel bei Unruhezuständen wirksam sind.” 
Als oberste Maxime versteht Alberti die Forderung, dass sich der Mensch 
im Geiste immer wieder mit anderen Dingen beschäftigen müsse.’ 

In De ira präzisiert Seneca seine Forderungen, indem er seine Emp- 
fehlung auf die verschiedenen Symptome der jeweiligen seelischen 
Verfassung des Einzelnen abstellt. Er hält hier fest, was der Jähzornige 
meiden und womit er sich beschäftigen soll. Ernste Studien und Themen 
sollten zugunsten von leichterer Muse vernachlässigt werden. Im Kon- 
kreten bedeutet dies die Lektüre von Dichtung und fesselnder Ge- 
schichtsschreibung, aber auch die Hinwendung zur sanften Musik.” Die 
Bedeutung der Musik für Alberti zeigt sich gleich zu Beginn seines 
Dialogs, wo Agnolo im Dom zu Florenz seinen beiden Gesprächspart- 
nern erläutert, welche Ruhe er aus dem kirchlichen Gesang gewinnt.” 
Neben dieser meditativen Ausrichtung des Kirchengesangs misst Alberti 


potest, nisi desit circumspicere et errare. {70 animum possis continere, primum 
corporis tui fugam siste. Deinde plurimum remedia continuata proficiunt.“ 
Weiterhin Seneca, Epist. ad Luc. 2,1-2; 28,1 und 104,15. Siehe auch Plutarch, 
trang. 3 (466 B-C). 

563 Seneca, Epist. ad Luc. 15,4-6. 

564 „E certo giova pigliare nuovi spassi in varii Juoghi e sollazzi; correre, saltare, 
lanciare, sibilare alla caccia, e fra la gioventü in luogo e tempo atto non mi dis- 
piace.“ (Della trang. 109,7 -9). 

565 „Cosa niuna piü giova a espurgare ogni tristezza che immettersi in animo qualche 
altra occupazione e pensiere.“ (Della trang. 116,1 --3). 

566 Seneca, De ira III 9,1-2. Ebenso Plutarch, trang. 20 (477 E). 

567 „Quelch’io sopra tutto stimo, quissentiin queste vocialsacrificio, e in questi quali 
gli antichi chiamano misterii, una soavitä maravigliosa. (...) Solo questo cantare 
religioso mai meno ti diletta. (...) e’ possono in me questi canti e inni della chiesa 
(...): troppo m’acquetano da ogni altra perturbazione d’animo, e commuovonmi 
a certa non so quale io la chiami lentezza d’animo, piena di reverenzia verso di 
Dio.“ (Della trang. 4,16-5,9) Dazu Seneca, Epist. ad Luc. 84,10: „De choro 
dico, quem veteres philosophi noverant. In commisionibus nostris plus cantorum 
est quam in theatris olim spectatorum fuit: cum omnes vias ordo canentium 
implevit et cavea aenatoribus cincta est et ex pulpito omne tibiarum genus or- 
ganorumque consonuit, fit concentus ex dissonis. Talem animum esse nostrum 
volo: multae in illo artes, multa praecepta sint, multarum aetatum exempla, sed in 
unum conspirata.“ 
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allerdings auch der ausgelassenen Heiterkeit von Tanz und Musik Be- 
deutung und Kraft Ζα 

Im 78. Brief der Epistulae morales schreibt Seneca, dass der Arzt seinem 
Patienten individuell die für ihn adäquate Therapie anraten wird, sei es, 
dass es sich dabei um Bewegung, Nahrung, Orts- und Luftwechsel 
handelt.” Wie bereits dargelegt, schildert Alberti über mehrere Seiten im 
dritten Buch seines Dialogs anhand von zahlreichen antiken Beispielen 
verschiedene individuelle Heilmittel, die bei Seneca ihre Entsprechung 
finden. Es ist dort die Rede von Essen, Trinken und Schlafen, Bedürf- 
nissen, die für das Seelenheil der Menschen von grundlegender Not- 
wendigkeit sind. Zudem ist es bei jeder Therapie entscheidend, den 
richtigen Augenblick abzupassen, der für den Einsatz des Heilmittels 
geeignet und Erfolg versprechend ist.’ Alberti und Seneca sehen bei- 
spielsweise in der Zeit, dem remedium temporis’’', den einzig wichtigen 
Faktor, der dem Menschen über einen Schicksalsschlag hinweghelfen 
kann,”’* wohingegen eine zu früh angesetzte Therapie ins Leere läuft.” 

Es ist offensichtlich, in welch hohem Maße Alberti auf die praktischen 
Ratschläge Senecas zurückgreift. Dabei fällt jedoch auf, dass viele dieser 
Empfehlungen auf Albertis persönliche Lebensweise zurückgehen. Al- 
berti hat die Maximen der antiken Autoren verinnerlicht und kann nun 
aus seinem eigenen Erfahrungsbereich schöpfen. Dem Leser werden 
nützliche Erkenntnisse weitergegeben, die Alberti gewissermaßen an sich 
selbst ausprobiert hat. 


568 „Ne mi dispiacerebbe el convivare, el motteggiare, el produrre la notte co’ lumi e 
giucando con tuoi amici e con la gioventü, e ancora cantare danzando.“ (Della 
trang. 109,10-12). Außerdem: „E certo in questo convengo io colla opinione 
de’ pittagorici quali affermavano che Ἶ nostro animo s’accoglieva e componeva a 
tranquillitä e a quiete revocato e racconsolato dalle suavissime voci e modi di 
musica.“ (Della trang. 108,58). 

569 Seneca, Epist. ad Luc. 78,5; Plutarch, Cons. ad Apoll. 2 (102 B) zitiert eine 
treffende Stelle aus Euripides, fr. 962 N: „Für jede Krankheit gibt es ein anderes 
Heilmittel: für den Trauernden ein freundliches Wort eines Freundes, für den 
allzu Törichten eine Zurechtweisung.“ (Übersetzung des Verfassers). 

570 Vergleiche De re aedificatoria X 1 (S. 869): „Sic enim et physici arbitrantur 
maximam remediorum partem ex morbi cognitione pendere.“ 

571 Siehe Schaeben, a. ©. (s. Anm. 46) S. 80. 

572 „Io insino a qui assentirei a chi lo dicesse, non esser possibile vetare da noi tanto 
male se non col tempo, cio& col straccare quella forza de’ cieli e della natura 
sofferendola.“ (Della trang. 8,25—27). 

573 Seneca, Ad Helv. 1,2: „Nam in morbis quoque nihil est perniciosius quam 
immatura medicina. Exspectabam itaque dum [dolor] ipse vires suas frangeret et, 
ad sustinenda remedia mora mitigatus, tangi se ac tractari pateretur.“ 
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Die Gegenüberstellung von Alberti und Seneca, der Vergleich ent- 
scheidender Leitgedanken und Kernaussagen lässt erkennen, inwiefern 
sich Alberti an Seneca anlehnt. Die miteinander verglichenen Passagen 
zeigen einerseits, dass Alberti die antike Vorlage als Orientierung seiner 
Aussagen wählt. Andererseits bleibt Albertis Formulierung meist eigen- 
ständig und von Senecas Wortlaut unabhängig. Die stoische Philosophie 
Senecas lässt sich dabei mit der christlichen Lehre der Zeit Albertis 
problemlos in Einklang bringen. 


7. Antike Quellen 


Im Folgenden soll zusammenfassend der Umkreis der antiken Quellen, 
auf die Alberti Bezug nimmt, dargestellt werden. Alberti steht ganz in der 
Tradition der Humanisten der Frührenaissance, die sich um die Wie- 
derentdeckung der antiken Literatur und Wissenschaft bemühen. Dieses 
neue Interesse an den Texten der Antike und deren Verbreitung nimmt 
seinen Anfang mit Petrarca, der sich mit Engagement den klassischen 
Autoren widmet, sich produktiv mit ihnen auseinandersetzt und philo- 
logisch tätig wird. Coluccio Salutati und Poggio Bracciolini sammeln 
zahlreiche antike Texte, und mit Lorenzo Valla erfährt die textkritische 
Arbeit einen ersten Höhepunkt. 

In welchem Maße Alberti dem allgemeinen Zeitgeist entspricht und 
die fruchtbare Diskussion mit der Antike sucht, zeigt sich besonders im 
Umfang der seinem Dialog zugrundeliegenden Quellen und in seiner 
lebendigen Zitierfreude. In nahezu jeder Passage seines Dialogs greift 
Alberti auf Zitate und Personen zurück, die in den unterschiedlichsten 
antiken Quellen zu finden sind. Sein Repertoire an Lehrsätzen, Exempla, 
Zitaten und Aphorismen ist unerschöpflich””' und verrät einen über- 
durchschnittlichen Kenntnisstand von zahlreichen, mitunter gerade erst 
entdeckten Autoren des klassischen Altertums, die vor allem in den 
Bibliotheken von Florenz und des Vatikans gesammelt wurden.” 

Wenn man das Vorwort zu Della famiglia’’° betrachtet, wird schnell 
ersichtlich, dass es Alberti nicht nur darauf ankommt, seine umfangreiche 
Kenntnis von antiken Autoren selbstbewusst zu dokumentieren und sich 


574 Alberti selbst behauptet von sich, gerne aus dem Stehgreif Bonmots bzw. Sen- 
tenzen zum Besten zu geben, die wiederum von denen, die sie hören, gesammelt 
werden: „Fuerunt qui eius dicta et seria et ridicula complurima colligerent, quae 
quidem ille ex tempore atque e vestigio celerius ediderit ferme quam praeme- 
ditarit.“ (Autobiografia, δ. 73). 

575 Theuer, Baukunst (5. Anm. 26) 5. XXXVI. 

576 Alberti, Della famiglia, 5. 12: „E quanto m’£ stato licito dall’altre mie faccende 
usurpare ocio, tutto mi diletta averlo conferito a ricercare apresso gli antichi 
scrittori quali precetti essi abbino lasciati atti e commodi al bene, onore e am- 
plitudine delle famiglie; quali trovandogli essere molti e perfettissimi erudimenti, 
arbitra’ lo nostro officio volerveli radunare e tutti insieme congregarvegli.“ 
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dadurch als einen im humanistischen Sinn Gelehrten auszuweisen.” 
Vielmehr liegt es ihm daran, mittels der Quellen ein wissenschaftlich 
fundiertes, in sich schlüssiges und geradezu plastisches literarisches Werk 
zu schaffen.°’® Entscheidend ist, dass durch die Zitate Albertis Ausfüh- 
rungen selbst an Autorität und Überzeugungskraft für den Leser ge- 
winnen. Sich Autorität und damit Glaubwürdigkeit zu schaffen, geradezu 
den Leser zu zwingen, dem Autor glauben zu müssen, dazu dienen die 
Zitate. Denn gegen antike Zitate kann in dieser Zeit niemand Einspruch 
erheben. 

Das Vorgehen Albertis in seinem Dialog ist also keineswegs eine 
Neuerung in der Literatur. Bereits Petrarca macht sich mit den antiken 
Schriftstellern im wahrsten Sinne des Wortes vertraut und bringt sie mit 
seinen Werken gewissermaßen in harmonischen Einklang. Die Antike 
zeigt Alberti den Weg an, den seine Gedanken nehmen, und erst die 
Durchdringung seines Dialogs durch Zitate und Rückblenden verleiht 
seinem Werk den gewünschten philologisch, wissenschaftlich und mo- 
ralphilosophisch ernstzunehmenden Charakter.” In diesem Bestreben 
manifestiert sich eine definitive Abkehr vom Mittelalter und von der 
Scholastik. Die antiken Autoren gewinnen an Plastizität und Lebendig- 
keit. Der Humanist löst die Schriften aus einer anonymen Starre und tritt 
mit dem antiken Schriftsteller gewissermaßen in ein Zwiegespräch’” — 
man denke nur an Petrarcas lebendige Korrespondenz mit den großen 
Autoren des Altertums. 

Im Gegensatz zu seiner Schrift De re aedificatoria, wo sich Alberti 
ausdrücklich auf die Schriften Vitruvs und Plinius’ des Älteren bezieht, 
nennt erin Della tranquillita dell’animo keinen antiken Autor, weder Se- 
neca noch Cicero, der ihm als Grundlage für seinen Dialog dient. Viel- 


577 Im Vorwort zu Leon Battista Alberti: Vita. Lateinisch-deutsch. Herausgegeben 
und eingeleitet von Christine Tauber. Übersetzt und kommentiert von Christine 
Tauber und Robert Cramer, Frankfurt/Basel 2004, S. 17 resümiert Tauber 
Albertis Zitierfreude in seiner Autobiographie: „[Alberti] verwendet seine an- 
tiken Vorbilder jedoch zumeist nicht in direkten Zitaten, vielmehr kompiliert er 
sie in alludierender Weise, die für den humanistisch gebildeten Leser eine 
Herausforderung zur geistreichen Wiederentdeckung sein soll.“ 

578 Schalk, Hauswesen (s. Anm. 55) 5. XXII. 

579 Vergleiche Schalk, Hauswesen (s. Anm. 55) S. XVI-XVII: „Alberti denkt in 
steter Wechselwirkung mit den Alten. Beispiele dienen als Anregung, als Aus- 
gangspunkt, sie stehen ihm immer zur Verfügung und wirken nicht wie eine 
Nachahmung, wie eine Form der imitatio servilis.“ 

580 Siehe auch John Hale: Die Kultur der Renaissance in Europa, München 1994, 
S. 228. 
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mehr fügt er häufig die Zitate antiker Autoren mit Floskeln wie come e’ 
dicono (Della trang. 10,4 u. a.) oder egli scrivono (Della trang. 10,20 u. a.) ein, 
die den Ausgangspunkt seiner Argumentation bilden.” Auch in dieser 
Hinsicht folgt Alberti der Tradition, denn ähnlich verfahren schon die 
Schriftsteller in der Antike. Seneca lässt beispielsweise durch die Floskel 
inquit antike Personen eine These aufstellen, um sie dann mit seinen 
eigenen Gedanken zu stützen oder zu widerlegen.” 

Albertis Dialog Della tranquillita dell’animo unterscheidet sich von den 
meisten seiner anderen Schriften durch die Dichte der Zitate. Er bedient 
sich dabei wesentlich häufiger lateinischer Originalzitate, als er es bei- 
spielsweise in seinem Dialog Della famiglia oder in seinen kunsttheore- 
tischen Schriften tut. Beinahe alle Zitate, die Alberti in seinen Dialog 
einfließen lässt, sind paraphrasiert. Die Namen der Vorlagen und Quellen 
werden dabei oftmals nicht genannt.” 

Bei der Einarbeitung seiner antiken Quellen unterlaufen Alberti 
immer wieder Fehler und Ungenauigkeiten: Beispiele werden ver- 
wechselt, Episoden vertauscht oder leicht abgeändert, Zitate nicht richtig 
zugeordnet. Gründe für diese Unstimmigkeiten können neben den ge- 
nannten Aspekten auch in den ihm vorliegenden fehlerhaften Hand- 
schriften der antiken Texte zu suchen sein. Bisweilen weichen Albertis 
Darlegungen an den Stellen vom Orignal ab,” wo er ohne Textvorlage 


581 Hartmut Wulfram: Literarische Vitruvrezeption in Leon Battista Albertis De re 
aedificatoria. Beiträge zur Altertumskunde, Bd. 155, Stuttgart/Leipzig 2001, 
S. 367 führt einige Beispiele aus De re aedificatoria an, in denen Alberti wissentlich 
auf Vitruv zurückgreift, ohne ihn als Gewährsmann zu nennen. 

582 Seneca, Ad Marc. 2,1: „Scio a praeceptis incipere omnes qui monere aliguem 
volunt, in exemplis desinere. Mutari hunc interim morem expedit. Aliter enim 
cum alio agendum est: quosdam ratio ducit; quibusdam nomina clara opponenda 
sunt et auctoritas quae liberum non relinquat animum.“ 

583 In der Autobiografia, 5. 69-70 ist hervorgehoben, dass Alberti mitunter die 
Namen seiner engsten Vertrauten entfielen: „Nomina enim interdum familia- 
rissimorum, cum ex usu id foret futurum, non occurrebant (rerum autem quae 
vidisset, uam mirifice fuit tenax).“ 

584 Grayson, Vita, S. 429: „Delle citazioni latine alcune corrispondono ai testi 
volgati, altre a determinate o determinabili tradizioni manoscritte (generalmente 
del’400), altre ancora o sono da attribuire alla cattiva memoria dell’Alberti oppure 
ad un suo voluto rimaneggiamento, per servire ai propri scopi, di testi che 
conosceva benissimo.“ Mit diesem Manko befindet sich Alberti in bester Ge- 
sellschaft, wenn man Asinius Pollios Kritik an Caesar Glauben schenken darf. 
Vergleiche Sueton, Caesar 56: „Pollio Asinius parum diligenter parumque in- 
tegra veritate compositas putat, cum Caesar pleraque et quae per alios erant gesta 
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aus dem Gedächtnis zitiert.” Solche Ungereimtheiten lassen sich auch in 
anderen Werken Albertis nachweisen; gerade in De re aedificatoria””“, De 
pictura”” oder auch Della famiglia””” kommt es mitunter zu Abweichungen 
vom Original. 

Diogenes Laertios ist für die Beispiele aus dem Leben und Wirken der 
griechischen Philosophen die Hauptquelle Albertis. Andere Zitate und 
Anekdoten entnimmt Alberti vor allem lateinischen Quellen. Die Zitate, 
derer sich Alberti bedient, zeichnen sich durch Plastizität und Einfalls- 
reichtum aus, wodurch eine schwerfällige Überfrachtung des Dialogs 
vermieden wird. 

Grayson und vor allem Ponte haben in ihren Ausgaben Rückgriffe 
und Zitate aus zahlreichen, zum Teil auch entlegenen Werken von 
Schriftstellern unterschiedlichster Güte und Bekanntheit nachgewiesen. 
Aus der griechischen Literatur tauchen die Namen Homer, Hesiod, 
Solon, Thales, Pythagoras, Aischylos, Anaxagoras, Euripides, Herodot, 
Sokrates, Platon, Xenophon, Aristoteles, Diogenes, Chrysipp, Ariston, 
Diodor, Flavius Iosephus, Plutarch und Eusebios Pamphilos auf. 

Alberti kennt die folgenden lateinischen Autoren, aus denen er in 
direkter oder indirekter Weise schöpft: Ennius, Terenz, Plautus, Varro, 
Cicero, Laberius, Lukrez, Sallust, Catull, Vitruv, Livius, Vergil, Horaz, 
Tibull, Properz, Ovid, Velleius Paterculus, Valerius Maximus, Colu- 
mella, Manilius, Silius Italicus, Persius, Seneca, Plinius, Curtius Rufus, 
Martial, Juvenal, Tacitus, Sueton, Gellius, Apuleius, Laktanz, Solinus, 
Justinus, Macrobius und die Autoren der sogenannten Historia Augusta, 
Aelius Spartianus und Julius Capitolinus. Es sollen im Folgenden die für 


temere crediderit et quae per se vel consulto vel etiam memoria lapsus perperam 
ediderit; existimatque rescripturum et correcturum fuisse.“ 

585 Dass Alberti häufig aus der Erinnerung zitiert, lässt sich beispielsweise an seiner 
Formulierung in De re aedificatoria, X 3 (S. 889) nachweisen: „Et quod etiam ad 
aquas pertineat, memini ex Plutarcho.“ 

586 Alberti, De re aedificatoria I 4 (S. 34) nennt z.B. in einem Rückgriff auf Vitruv 
den Architekten Deinokrates irrtümlicherweise Polykrates. 

587 Auch hier finden sich beispielsweise Namensverwechslungen (S. 261, 287, 303), 
Abweichungen vom Original (S. 307, 311) oder Fehlinterpretationen der anti- 
ken Textstelle (S. 307). 

588 Hier gibt Alberti beispielsweise an einer Textstelle Sueton anstelle von Macrobius 
als Quelle an (S. 463 Anm.). Worte des Clitipho aus Terenz’ Heautontimorumenos 
werden dem Chaerea aus der Komödie Eunuchus in den Mund gelegt (5. 458). 
Personen wie Kyros und Memnon werden verwechselt, Namen nicht richtig zi- 
tiert. So liest man z.B. Nikokles statt Neokles (S. 462). 
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Albertis Dialog besonders relevanten antiken Autoren eigens herausge- 
hoben werden. 


7.1 Homer 


Für Petrarca, der sich ausschließlich auf die klassische lateinische Literatur 
konzentriert, ist Homer noch nicht fassbar,” auch wenn er ihn in den 
Kreis der Adressaten seiner Epistolae familiares”” aufnimmt. Mit Boccaccio 
gewinnt die unbekannte Größe Homer an Interesse, indem er 1360 
Leonzio Pilato mit einer Homer-Übersetzung ins Lateinische beauf- 
tragt.” Zudem behauptet Boccaccio, er sei der erste, der auf originale 
griechische Texte zurückgreife.””” Entscheidenden Anteil an der Ver- 
breitung der griechischen Sprache und dadurch auch Homers hat Manuel 
Chrysoloras, der seine Studenten dazu anhält, ihre humanistischen 
Studien in Konstantinopel zu vervollständigen. Infolge dieser Einladung 
ist es Francesco Filelfo, der in den Jahren 1420 bis 1427 in Konstantinopel 
weilt, zu verdanken, dass auch ein Homer-Kodex nach Italien gelangt.” “ 
Mit der Übersetzung der homerischen Epen erfährt die griechische 
Sprache und Literatur in Italien endlich einen bedeutenden Auf- 
schwung. 

In Albertis Dialog begegnet uns an zahlreichen Stellen der Name 
Homers,”° der für ihn als bewährte und vertrauenswürdige (gravissimo) 
Quelle gilt (Della trang. 106,11) und den er als poeta certo divino (Della 


589 Siehe Zintzen, Florentiner Humanismus, S. 10. 

590 Petrarca, Epistolae familiares XXIV 12,1: „Dudum te [Homerum] scripto alloqui 
mens fuerat, et fecissem nisi quia lingue commercium non erat. Nam nec ego 
grecis literis discendis satis felix, et tu latinas, quibus olim per scriptores nostros 
adiutus uti solebas, sequentium negligentia dedidicisse videbare.“ 

591 Rüdiger, a. ©. (s. Anm. 37) S. 561. 

592 Giovanni Boccaccio, Genealogie deorum gentilium XV 7,5—6: „Ipse insuper fui 
qui primus meis sumptibus Homeri libros et alios quosdam Grecos in Etruriam 
revocavi. (...) Ipse insuper fui qui, ut legerentur publice Homeri liberi operatus 
sum.“ 

593 Vergleiche Zintzen, Florentiner Humanismus, 5. 10. 

594 Rüdiger, a. ©. (s. Anm. 37) 5. 564. 

595 Rüdiger, a. ©. (s. Anm. 37) 5. 569 £. 

596 Achtzehnmal erscheint der Name Homers (Della trang. 22,6; 30,5; 36,1; 66,8; 
67,17+23; 84,6; 86,15; 87,3; 88,4; 89,16; 95,2+3; 96,8; 103,5; 104,3; 
106,7+11 und 111,7). 
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trang. 67,23— 24) bezeichnet.” Seine Werke werden dem Leser als 
specchio verissimo della vita umana””” (Della trang. 84,5) vorgestellt.” 

Alberti benutzt Homer mitunter für Versatzstücke, die wieder ein 
Zeichen dafür sind, dass sich einzelne Episoden aus den beiden home- 
rischen Epen allgemeiner Bekanntheit erfreuen. So erwähnt Alberti 
beispielsweise das sprichwörtlich hohe Alter Nestors (Della trang. 27,16; 
Il. 1250-252)” oder löst aus der Szene, in der Odysseus vom Hunger 
gequält vor die Freier tritt, die Sentenz heraus, dass der Magen der Herd 
allen Übels ist (Della trang. 30,5- 6; Od. XVII 473-474). Albertis 
Übersetzungen orientieren sich im Allgemeinen weitestgehend am 
Originaltext, andererseits werden Partien paraphrasiert, direkte in indi- 
rekte Rede umgeformt und umgekehrt. Dabei sind die Reminiszenzen an 
Homer nicht immer frei von Ungenauigkeiten oder Fehlern. 

Alberti führt Beispiele aus der Ilias wie aus der Odyssee an, wobei er 
seinen Schwerpunkt im zweiten Buch seines Dialogs mit einem längeren 
Exkurs über die Vorbildlichkeit des Odysseus setzt. Odysseus, der in den 
kyklischen Epen als feige und falsch, andererseits als gewalttätig, ja grausam, 
stets auf seinen Vorteil bedacht°”' charakterisiert wird, ist in Homers Odyssee 
der kluge und ausharrende Dulder.°” Mit Homer ändert sich also die Ein- 
schätzung der Figur des Odysseus” in dem Maße, dass er später von 
Horaz zum exemplar virtutis°* stilisiert wird. Bei Ovid ist zu lesen, wie 


597 In seinem Dialog Della famiglia nennt Alberti Homer ein einziges Mal, wenn er 
ihn rühmend Vergil an die Seite stellt: „Non & si soave, n& si consonsante 
coniunzione di voci e canti che possa aguagliarsi ala concinnitä ed eleganza d’un 
verso d’Omero, di Virgilio o di qualunque degli altri ottimi poeti.“ (S. 84). In 
Albertis kunsttheoretischen Schriften findet Homer bis auf eine Stelle keine 
weitere Erwähnung. In Anspielung an Il. 1206 bzw. Od. I 44 erinnert Alberti an 
Athenes Beinamen Glaukopis (De re aedificatoria 1 3, 5. 23). 

598 Genau diese Formulierung findet sich schon bei Aristoteles, Ποῦ. II 3. 

599 Ebenso Della trang. 95,4. 

600 Dazu Cicero, Cato maior de senectute X 31 und Ovid, Met. 12,182-188. 

601 Konrat Ziegler und Walther Sontheimer [Hrısg.]: Der kleine Pauly. Lexikon der 
Antike, Bd. 4, München 1979, 5. 242. 

602 Ziegler/Sontheimer, a. ©. (s. Anm. 601) 5. 243. 

603 Bernard Andreae: Odysseus. Archäologie des europäischen Menschenbildes, 
Frankfurt 1982, S. 18: „Homer (...) hat in der Odysseus-Gestalt einen neuen 
Menschentypus entworfen: Er ist der erste sich selbst bestimmende, nicht mehr 
schlechthin dem Schicksal oder dem Willen der Götter unterworfene Mensch der 
Weltliteratur.“ 

604 Horaz, Epist. 1 2,17-18: „Rursus quid virtus et quid sapientia possit / utile 
proposuit nobis exemplar Ulixen.“ Aufdiesen Vers bezieht sich Coluccio Salutati 
ausdrücklich. Colucii (sic) Salutati de laboribus Herculis, vol. I, ed. B.L. Ullman, 
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Odysseus im Kampf um die Waften des Achill einzig die virtus zum Maß 
aller Dinge ansetzt und somit diese allein für sich reklamiert.°” Tiberius 
begeistert sich für den antiken Helden und setzt ihm in der Grotte bei 
Sperlonga ein monumentales Denkmal.°” Während hingegen das Mit- 
telalter in Odysseus eher eine zwielichtige Person sieht und sich der Held 
bei Dante im 26. Gesang des Inferno als hochmütiger Lügner im 8. Kreis 
der Hölle wiederfindet, machen sich die Stoa und der Neuplatonismus 
Odysseus’ positive Zeichnung zunutze und sehen in dem antiken Heros 
das Sinnbild eines Mannes, der in auch noch so schwierigen Situationen 
einen klaren Kopf behält und den Umständen angemessen und rational 
handelt.‘ 

Ganz im Sinne der Stoa dient Odysseus Alberti in besonderem Maße 
als Schablone für menschliche Stärke und Seelenruhe. Er erscheint in der 
Argumentation Agnolos als Modell menschlicher Größe in widrigen 
Situationen. Odysseus unterliegt nicht seinem Kummer, sondern ist 
darum bemüht, ihn weitestgehend einzuschränken oder, wie es das 
Beispiel bei den Phäaken am Hofe des Königs Alkinoos zeigt, im Ver- 
borgenen zu halten (Della trang. 67,17-20; Od. VIII 83-92). Indem 
Alberti an den Anfang der Odyssee erinnert, wird Odysseus’ abwartendes 
Verhalten bei seiner Rückkehr nach Ithaka exemplarisch als vernunft- 
bestimmtes, von unüberlegten Emotionen freies Vorgehen gedeutet.” 

In seiner Schilderung konzentriert sich Alberti vor allem auf die 
Bücher 17 bis 21 der Odyssee, wo Odysseus sich besonnen und geduldig 
auf den entscheidenden Kampf mit den Freiern Penelopes vorbereitet. In 


Zürich 1951, S. 305 und Epistolario di Colucci Salutati. A cura di Francesco 
Novati, vol. I, Rom 1891, S. 267 f. 

605 Andreae, Odysseus, S. 186. 

606 Bernard Andreae: Laokoon und die Gründung Roms, Mainz 1988, >1994, 8.71. 

607 Cristoforo Landino: Disputationes Camaldulenses. A cura di Peter Lohe, Florenz 
1980, 5. 48: „Quid enim alter [Homerus] per Ulixem, per Aeneam alter [Ver- 
gilius] nobis ostendere voluit nisi summum hominis bonum?“ 

608 „Onde possiamo noi accogliere altronde erudizione accommodatissima che da 
Omero, poeta certo divino, qualsiatto e con tanta grazia esplicö quello si debba in 
vita, dove esso scrive in qual modo e con quanta ragione Ulisses tradusse e casi 
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prudentissimo ed essercitatissimo. Riconosciamo adunque gli andamenti suoi per 
meglio sapere in tempo seguire e suoi vestigi, bisognando.“ (Della trang. 67,22 -- 


68,9). 
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diesen Kapiteln stellt Odysseus seine Anpassungsfähigkeit und Klugheit 
unter Beweis, obwohl er sich den Rüpeleien und Schmähungen der 
Freier ausgesetzt sieht. Es werden die einzelnen Episoden aneinander- 
gereiht, in denen Odysseus von den Freiern und anderen Anwesenden an 
seinem Hofe in Ithaka, Bettlern und Bediensteten, gedemütigt und 
misshandelt wird. Alberti paraphrasiert leitmotivisch die Grundeinstel- 
lung des Odysseus, wenn er ihn sagen lässt: 


O cuore che altrove gia tempo obdurasti nei tuoi mali, sostieni! (Della trang. 68, 
14-15)°® 


Anhand einer Reihe von widrigen Begebenheiten schildert Alberti die 
innere Stärke des Odysseus: Der Ziegenhirt Melantheus tritt ihn (Della 
trang. 68,15-16,; Od. XVII 233-234), Odysseus erniedrigt sich frei- 
willig, wenn er sich als Bettler ausgibt (Della trang. 68, 10- 11; Od. XVII 
335-337), Antinoos wirft einen Schemel nach ihm (Della trang. 68, 19— 
20; Od. XVII 456), mit dem Bettler Iros setzt er sich im Faustkampf 
auseinander (Della trang. 68,22- 24; Od. XVII 1- 104), Ktesippos, ein 
Bewerber um Penelope, wirft einen Rinderfuß nach ihm (Della 
trang. 69,1-2; Od. XX 300). Ein einziges Mal erinnert Alberti an ein 
Zeichen der Schwäche des Odysseus, wenn er erwähnt, dass dieser seinen 
Ärger nicht im Zaum halten kann und Melantho, die Magd Penelopes, 
zurechtweist, weil sie ihn beleidigt hat (Della trang. 69,17- 20; Od. XVII 
328 ff). Odysseus’ innere Ruhe verdeutlicht auch die Szene, in der er 
seinen Bogen, den er für seine Rache benötigt, trotz seiner schwierigen 
Lage in aller Gelassenheit betrachtet (Della trang. 69,27- 70,3; Od. XXI 
395 f.). 

Einen breiteren Raum nehmen die Entlehnungen Homers bei Al- 
berti in der Passage des dritten Buches seines Dialogs ein, in der Agnolo 
rät, sich nicht unnötig der Trauer hinzugeben bzw. diese künstlich zu 
verlängern. Dort erwähnt Alberti Nestors Sohn Peisistratos, der emp- 
fiehlt, sich nicht in Klagen zu versteigen, auch wenn man von einem noch 
so harten Schicksal getroffen wird (Della trang. 86,13-17; Od. IV 
193-198). Der Leser liest von Priamos, der die Trauer um seinen Sohn 
Hektor auf neun Tage beschränkt (Della trang. 86,17-21; Il. XXIV 
664-667), von Thetis, die um Achill in angemessener Weise trauert 
(Della trang. 87,2—-3; Il. XXIV 93-94) und erneut von Odysseus, der 
während des Gastmahles bei den Phäaken seinen Kummer beim Essen 
vergisst (Della trang. 95,2-- 7; Od. VII 215-221). Nachdem Odysseus 


609 Homer, Od. XX 18. 
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mehrere Gefährten durch die Ungeheuer Skylla und Charybdis verloren 
hat, stillt er zuerst zusammen mit den anderen Überlebenden seinen 
Hunger und Durst, bevor sie dann gemeinsam die Kameraden beweinen 
(Della trang. 95,7-9; Od. XII 307-312). 

Einen weiteren Akzent setzt Alberti im dritten Buch seines Dialogs, 
wenn er die unterschiedlichsten Empfehlungen ausspricht, wie man zu 
innerer Ruhe gelangen kann. In diesem Zusammenhang nennt er 
Hektor, der im Bewusstsein auf seinen Nachruhm dem Tod gefestigt 
entgegengeht (Della trang. 103,5— 9; Il. XXII 303-305) und Helena, die 
Menelaos, Odysseus und seinen Gefährten ein Kraut reicht, das den 
Kummer vergessen macht (Della trang. 104,2-4; Od. IV 219-231). Es 
wird an Odysseus erinnert, der Achill rät, einem geschehenen Übel nicht 
nachzuweinen (Della trang. 104, 11-14; Il. IX 249-250), weiterhin an 
Athene, die Odysseus den erleichternden und entspannenden Schlaf 
bringt (Della trang. 105,δ-- 17; Od. V 481-493). Diomedes wird er- 
wähnt, der Agamemnon empfiehlt, nach dem Essen und Trinken seine 
innere Stärke im Schlaf zu suchen (Della trang. 106,4-5; I. IX 
705-706), dann Thetis, die ihrem Sohn Achill anrät, seinen Kummer bei 
einer Frau zu vergessen (Della trang. 106,7— 11; Il. XXIV 130). Der Leser 
erfährt von Zeus, der in den Armen seiner Gattin Hera den entspan- 
nenden Schlaf findet (Della trang. 106,11-12; Il. XIV 352-353).°' 
Hephaistos reicht seiner Mutter Hera Wein, um ihre Sorgen zu ver- 
treiben (Della trang. 106, 19- 107,1; Il. 1586 ff.), Achill findet im Lei- 
erspiel Trost (Della trang. 107,22- 108,1; Il. IX 185 ff.), schließlich lin- 
dern Kirkes Dienerinnen die Sorgen des Odysseus durch entspannende 
Bäder (Della trang. 112,6-7; Od. X 358-363). 

Neben diesen konzentrierten Entlehnungen aus den Epen Homers 
verteilen sich vereinzelte Textstellen auf Albertis gesamten Dialog. 
Manches Beispiel, das Alberti Homer entnimmt, ist unstimmig oder sogar 
falsch wiedergegeben, Namen stimmen nicht immer mit der antiken 
Vorlage überein.°'' So zitiert er eine Passage, in der Laodike ihrem Sohn 
zur Erleichterung seiner Sorgen Wein gegeben habe, obwohl eine solche 
Episode bei Homer nicht geschildert wird.°'” Die Person des Agamem- 


610 Alberti hat die konkrete Situation der Ilias verallgemeinert: „(...) I’ coito in- 
troduce sonno dolcissimo e innocuo“ (Della trang. 106,12). 

611 Bei Alberti ist beispielsweise Ethisippus anstelle von Ctesippus zu lesen. 

612 Ponte, Profugiorum (s. Anm. 4) S. 107 Anm.1 erwähnt, dass Alberti diese Ge- 
schichte mit einer Szene verwechselt haben könnte, in der Nestor dem Machaon 


Wein einflößt (N. II 123-124). 
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non, die Alberti an zwei Stellen in seinem Dialog anführt, ist als pru- 
dentissimo (Della trang. 22,6) und sapientissimo (Della trang. 36,1) bei 
weitem positiver gezeichnet, als es bei Homer der Fall ist. Im ersten 
Beispiel legt Alberti Agamemnons Aufruf zum Rückzug als weises 
Verhalten aus, auch wenn Odysseus in der Ilias diesen Appell als Feigheit 
interpretiert (Il. XIV 80 ff.). Im zweiten Beispiel bedient sich Alberti 
Agamemnons Klage in der Unterwelt über die Niedertracht der Frauen 
(Od. X1427- 428), die zu seinem eigenen misogynen Menschenbild eine 
Parallele bildet. Alberti unterläuft weiterhin ein Fehler, wenn er Alkinoos 
zuschreibt, Odysseus nicht immer gut behandelt zu haben (Della 
trang. 103,9- 10; Od. VIII 159- 164). 

Die Empfehlung, man solle so handeln wie Phoenix, der Achill zu 
bewegen versucht, nicht länger vom Kampf fernzubleiben, hat Alberti 
stark gelängt. Zudem spricht bei Homer Aias und nicht Phoenix (Della 
trang. 66,6- 10; Il. IX 623 ff.). 

Penelopes Traum von den Gänsen und dem Adler, der sinnbildlich 
für die Rache des Odysseus an den Freiern steht, hat Alberti sehr ver- 
einfacht dargestellt. Hier ist nur noch die Rede davon, dass die Gänse 
Penelope an ihren geliebten Gemahl erinnern (Della trang. 111,7-- 10; 
Od. XIX 536-551). 


7.2. Vergil 


Vergil, der mit seinem römischen Nationalepos, der Aeneis, in der la- 
teinischen Literatur Ennius ablöst, wird schon sehr früh in den Kanon der 
Schulautoren aufgenommen und bleibt für die Nachwelt von weitrei- 
chender Wirkung. Bereits in der Antike wird Vergil vielfach ediert und 
kommentiert; Macrobius widmet sich ihm eingehend in seinem Werk 
Saturnalia. Im Mittelalter wird er als führender Dichter rezipiert und 
verbreitet. Von besonderer Bedeutung erweist sich Vergil für Dantes 
Divina Commedia, wo er als Repräsentant der menschlichen Weisheit‘'* Dante 
durch die Hölle und das Fegefeuer geleitet. Bei Petrarca,°'” der Cicero 


613 Ponte, Profugiorum (s. Anm. 4) 5. 103 Anm. 10 merkt an, dass Alberti wohl die 
Personen des Alkinoos und des Euryalos verwechselt. 

614 Martin Schanz, Carl Hosius: Geschichte der römischen Literatur bis zum Ge- 
setzgebungswerk des Kaisers Justinian, Bd. II, München 1959, S. 110. 

615 Petrarca, Epist. fam. XXIV 11 nennt Vergil zu Beginn seines Briefes „eloquü 
splendor, latie spes altera lingue, clare Maro.“ 
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und Vergil als gli occhi de la lingua nostra®'° bezeichnet, steht er im Kanon 
der Dichter an erster Stelle und bleibt für die Humanisten der Leitstern in 
der Poesie.°' 

Alberti, der einzelne Verse Vergils im Volgare nachgedichtet hat, 
apostrophiert Vergil als otfimo poeta (Della trang. 102,21).°'” Er greift zwar 
auf weniger Verse aus der Aeneis als aus der Odyssee zurück, aber er 
versteht es, diese Entlehungen einzusetzen, um den Primat der Vernunft 
über die Affekte herauszustellen.°” 

Was für die Gestalt des Odysseus Gültigkeit hat, gilt in ähnlicher 
Weise auch für Aeneas. Aeneas ist bei Vergil wie auch bei Alberti der 
große Held der Trojaner, dem das Schicksal zwar hart zusetzt, der jedoch, 
sein Ziel stets vor Augen, immer seine Pflicht erfüllt und das Gemeinwohl 
über seine eigenen Interessen stellt. 

In seinen Rückgriffen beschränkt sich Alberti vor allem auf die Aeneis, 
schwerpunktmäßig auf die ersten sechs Bücher, also den Untergang 
Trojas, Aeneas’ Intermezzo am Hofe Didos, die Irrfahrten der Trojaner 
und Aeneas’ Abstieg in die Unterwelt. Ein Zitat geht darüberhinaus auf 
Vergils Bucolica zurück. Im ersten Buch liegt keine Entlehnung aus Vergil 
vor, erst im zweiten und dritten Buch finden sich Zitate und Paraphra- 
sierungen Vergils. Beinahe alle Zitate sind auf Lateinisch wiedergegeben, 
wobei mitunter leichte Veränderungen gegenüber dem Original fest- 
zustellen sind. Diese Versionen lassen sich mit den heute vorliegenden 
Handschriften nicht in Einklang bringen. Zwei der Vergilzitate hat Al- 
berti höchstwahrscheinlich durch die Vermittlung Senecas in seinen 
Dialog aufgenommen. 

Die erste Stelle aus der Aeneis in Albertis Dialog ist die Episode, in der 
Aeneas voller Sorge um die Rettung seiner Angehörigen aus dem 
brennenden Troja zu entkommen sucht (Della trang. 55,21- 24): 


618 


Et me, quem dudum non ulla iniecta movebant 
tela neque adverso glomerati ex agmine Grai, 


616 Petrarca, Francesco: Trionfo della Fama III 21, ed. F. Neri, in: Petrarca, Rime. La 
letteratura italiana, vol. 6, Mailand/Neapel 1951, S. 544. 

617 Schanz/Hosius, a. ©. (s. Anm. 614) Bd. II, S. 112. 

618 „Grave piü cose giä soffrimmo altrove, / e darä eltempo a queste ancor suo fine.“ 
(Della tranq. 102,24-25) Ponte, Profugiorum 5. 102 Anm. 22 weist darauf hin, 
dass diese Zeilen dem Vers der Aeneis I 199 nachempfunden sind und aus einer 
verlorenen Elegie stammen. 

619 In Della famiglia, S. 61 wird Vergil von Alberti nostro divino poeta genannt. 

620 „E quanto bello assettö Virgilio, ottimo poeta, in piü luoghi questa ragione di 
consolarsi afflitto e mestissimo!“ (Della trang. 102,20 -- 22). 
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nunc omnes terrent aurae, sonus excitat omnis 
suspensum et pariter comitique onerique timentem. (Aen., II 726-729) 


Anchises’ Warnung, die Feinde seien nah, lässt Aeneas um so überstürzter 
und kopfloser fliehen. Auf seiner Flucht bemerkt er nicht einmal, dass er 
seine Frau Cre&usa verliert. 

Das Zitat findet sich bereits bei Seneca, der im 56. Brief der Epistulae 
morales darauf hinweist,°”' dass ein Mensch erst dann gefestigt sein kann 
und in sich ruht, wenn er sich weder durch Worte noch durch unvor- 
hersehbare Situationen aus dem Gleichgewicht bringen lässt. Entspre- 
chend führt Alberti das Vergilzitat an, um zu zeigen, wie der Mensch von 
Ängsten und Sorgen geprägt sein kann, wenn er sich nicht auf seine 
Tugend besinnt. 

Demgegenüber empfiehlt Agnolo gegen Ende des zweiten Buches 
mit den Worten der cumaeischen Sibylle, dass sich der Mensch mit 
Entschlossenheit dem Schicksal stellen müsse (Della trang. 76, 18-- 20): 


Tu ne cede malis, sed contra audentior ito, 
quam tua te fortuna sinet. Via prima salutis, 
quod minime credis, Graia pandetur ab urbe. (Aen. VI 95-- 97)°”? 


Dies könne ihm dann gelingen, wenn er sich nicht von positiven oder 
negativen Gemütsregungen dominieren lässt, sondern sich stets mit der 
möglichen Wendung der Gegebenheiten auseinandersetzt. 

Der erste Teil dieser Lebensweisheit steht in Senecas Brief 82,18 der 
Epistulae morales, wo er mit diesem Vergilzitat unterstreicht, dass der 
Mensch weder aus Furcht noch aus Hoffnung handeln darf; denn die 
sittliche Vollkommenheit darf sich nicht von äußeren Anlässen beein- 
flussen lassen. 

Es ist also eine vergleichbare Gedankenführung bei Seneca und Al- 
berti zu erkennen, auch wenn Alberti anderthalb Verse mehr von Vergil 
anführt als Seneca. Der Zusatz, dass dem Menschen auch unerwartete 
Hilfe nahen kann, stützt Albertis These. Folglich scheint es, dass Alberti 
die Verse bei Seneca gefunden und aus eigener Lektüre komplettiert hat. 
Dabei verwundert es jedoch, dass er in der Einleitung des Zitats anstelle 


621 Seneca, Epist. ad Luc. 56,12: „Leve illud ingenium est nec sese adhuc reduxit 
introrsus, quod ad vocem et accidentia erigitur. Habet intus aliquid sollicitudinis 
et habet aliquid concepti pavoris, quod illum curiosum facit, ut ait Vergilius 
noster: Et me ...“. 

622 In der Ausgabe von Bonucci, Opere (s. Anm. 4) S. 87 ist wie bei Vergil reris statt 


credis zu lesen. 
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des Namens der cumaeischen Sibylle eine Lücke lässt.°” Daraus könnte 
man wiederum schließen, dass Alberti, dem Trend seiner Zeit folgend, in 
Notizbüchern antike Textstellen thematisch sortiert festhielt, um zu 
gegebener Zeit auf diese zurückgreifen zu können.” 

Im Verlauf des dritten Buches rühmt Agnolo Aeneas’ sittliche 
Vollkommenheit: 


E sara nostro officio e proprio d’uomo far non pin che solo come fece Enea presso a 
Virgilio, quale in tanti pericoli suoi e circumstanti mali solo „ingemuit et palmas ad 
sidera tendit“. (Della trang. 96,13— 16)°” 


Das Zitat ist der Stelle in der Aeneis entnommen, in der Aeneas, kaum dem 
Kampf um Troja entkommen, auch schon vom Hass der Juno eingeholt 
wird, die Aeolus dazu veranlasst, durch schwere Stürme die Trojaner in 
Seenot zu bringen. In dieser Situation beklagt Aeneas sein Schicksal und 
wünscht sich, eher an der Seite von Hektor ruhmreich im Kampf gefallen 
zu sein, als nun auf dem Meere einen schmachvollen Untergang zu er- 
leiden. 

Alberti macht sich Aeneas’ Zuversicht zunutze, wenn dieser darin 
Trost findet, dass auf ein negatives Erlebnis gewiss wieder ein positives 
folgen wird: 


E gioveratti far come Eneas, quale ne’ duri suoi casi ed errori: „fatis (inquit) fata 
rependo meis“. (Della trang. 102,16- 17) 


Wenige Zeilen später greift Alberti auf einen weiteren Vers aus dem 1. 
Buch der Aeneis zurück, wo Aeneas seine Gefährten zum Durchhalten 
mahnt und ihnen in Aussicht stellt, dass auch ein negatives Ereignis seine 
positiven Seiten haben kann (Della trang. 103,1): 


Forsitan (inquit) et haec olim meminisse iuvabit. (Aen. I 203)” 


Auch auf diesen Vers könnte Alberti durch die Vermittlung Senecas 
gestoßen sein. Der Rahmen, in den beide Autoren den Vergilvers ein- 
betten, zeigt deutliche Parallelen auf. Denn in Epist. ad Luc. 78,15 mahnt 
Seneca mit Hilfe des Vergilverses, dass man sich aktiv den unangenehmen 


623 „Fa come disse ... ad Enea“. (Della trang. 76,16-17). 

624 Vergleiche Grafton, a. ©. (s. Anm. 15) S. 65. 

625 Im Original lautet die Stelle: „Ingemit et duplicis tendens ad sidera palmas“ (Aen. 
193). 

626 Im Original lautet die Stelle: „... fatis contraria fata rependens“ ( Aen. 1 239). 

627 Im Original ist forsan anstelle von forsitan zu lesen. 
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Dingen des Lebens stellen muss. Nur so kann man diese Situationen 
bewältigen. 

Außer dem Titelhelden Aeneas, der als positive Schablone des 
menschlichen Handelns gilt, erwähnt Alberti auch andere Protagonisten 
aus der Aeneis. Juno, die zürnende Göttin, die die Niederlage im Streit um 
den Apfel der Schönsten nicht verwinden kann, wird als negatives Bei- 
spiel für jemanden zitiert, der seine Affekte nicht unter Kontrolle hat 
(Della trang. 66,5— 6): 


(...) non perö faremo come Iunone dea presso a Virgilio poeta, quale offesa serbava 
„aeternum sub pectore vulnus“. (Aen. 1 36) 


Im dritten Buch erwähnt Alberti, dass Niccola sich oftmals gegen seinen 
Willen von Emotionen hinwegreißen lässt (Della trang. 85, 28— 86,6). 
Zum Vergleich zieht er einen Halbvers aus Didos Rede an ihre Schwester 
Anna heran, wo diese bekennt, dass ihre Gefühle für Aeneas, die veteris 
vestigia flammae (Aen. IV 23), der Liebe, die sie einst für ihren Gatten 
Sychaeus empfand, ähneln. Die Textstelle aus der Aeneis wird bei Alberti 
vollkommen aus dem Kontext herausgelöst und hat hier lediglich sen- 
tenziösen Charakter. Doch der Rückgriff auf Dido wird weitergeführt 
(Della trang. 86,6-9). Niccola fühlt sich Dido gewissermaßen seelen- 
verwandt, wenn sie, von Aeneas allein in Karthago zurückgelassen, ihr 
Schicksal und ihr eigenes Verhalten beklagt, das sie schließlich ihrem 
Leben ein Ende setzen lässt.°”® Auch hier ist Vergils Vers aus dem Zu- 
sammenhang gerissen und steht darüberhinaus kaum in Beziehung zu 
Albertis Aussage. Das zeigt wiederum, wie man sich mitunter mit antiken 
Autoren schmücken will, auch wenn es sachlich eben nicht völlig passt. 
Ein letztes Mal wird Dido gegen Ende des dritten Buches erwähnt, wo 
Alberti die trostspendende Bedeutung des Ruhmes thematisiert. Dido 
erinnert sich im Angesicht des Todes ihres Lebens und ihrer Leistungen, 
woraus sie nach Alberti die Kraft für ihren Selbstmord gewinnt (Della 
trang. 103,24): 


Urbem praeclaram statui, mea moenia vidi. (Aen. IV 655) 


Als Spiegelbild für das Wechselspiel des Schicksals dient Alberti die 
Person des Priamos, des Königs von Troja (Della trang. 98,2— 5): 


Haec finis Priami; fatorum hic exitus illum 
sorte tulit, Troiam incensam et prolapsa videntem 


628 Vergil, Aen. IV,651: „Dulces exuviae, dum fata deusque sinebant.“ 
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Pergama, tot quondam populis terrisque superbum 
regnatorem Asiae... (Aen. 11 554-557) 


Priamos’ Macht und sein Einfluss, seine Familie und Nachkommenschaft 
verschwinden mit dem Untergang Trojas, das einstmals blühende Reich 
wird zum Nichts. So soll das Beispiel des Priamos daran erinnern, dass das 
Glück auf Erden vergänglich ist und vor keinem Menschen Halt macht. 

Wenn Alberti verschiedene Ratschläge erteilt, mit deren Hilfe der 
Mensch zur Seelenruhe gelangen kann, und als wirkungsvolles Heilmittel 
die Musik nennt, erwähnt er aus dem dritten Buch der Aeneis den Kyk- 
lopen Polyphem, der allein beim Flötenspiel inmitten seiner Schafherde 
Trost über den Verlust seines Augenlichts finden kann (Della 
trang. 108,1- 4): 

Lanigerae comitantur oves; ea sola voluptas 

solamenque mali de collo fistula pendet. (Aen. III 660- 661) 


Gegen Ende des zweiten Buches seines Dialogs erinnert Alberti an 
Laokoon, der die Trojaner erfolglos vor dem hölzernen Pferd der 
Griechen und dem drohenden Untergang Trojas warnt. Alberti wählt 
diese Episode aus der Aeneis, um zu zeigen, dass das Schicksal des 
Menschen nicht vorherbestimmt ist, sondern dass er dieses mitgestalten 
kann (Della trang. 73,12— 16; Aen. IT 40- 49).°” 

Neben diesen Rückgriften auf die Aeneis entlehnt Alberti im zweiten 
Buch seines Dialogs den Halbvers Trahit sua quemque voluptas aus Vergils 2. 
Ekloge (II 65). Die Vorlage ist hier zur Sentenz reduziert und soll bei 
Alberti die Schwierigkeit verdeutlichen, sich von seinen Affekten los- 
zusagen (Della trang. 70,26). 


7.3 Plinius Maior 


Neben den großen Epen von Homer und Vergil bildet Plinius der Ältere 
eine ergiebige Quelle für Alberti. Wie bereits erwähnt, ist Plinius eine der 
beiden Hauptquellen für De re aedificatoria, aber auch in De pictura finden 
sich mehrere Entlehnungen aus Plinius. Von den Werken Plinius’ des 
Älteren ist uns allein sein enzyklopädisches Werk Naturalis historia 
überliefert. Das siebte Buch der Naturkunde ist der Anthropologie ge- 


629 In diesem Zusammenhang zitiert Alberti aus dem zweiten Buch der Aeneis den 
Vers 402, den er irrtümlicherweise dem Dichter Manilius zuschreibt (Della 
trang. 73,11): „Heu nihil invitis fas quemquam fidere divis.“ 
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widmet, die den Menschen in seiner physiologischen, aber auch kultu- 
rellen Entwicklung unter Berücksichtigung zahlreicher Erfindungen und 
Errungenschaften betrachtet. Besonders reizvoll ist die Einbettung einer 
Vielzahl von Beispielen aus dem Leben berühmter antiker Persönlich- 
keiten, sind die Schilderungen seltsamer Lebensschicksale” und Kuriositäten 
mannigfacher Art.” 

Plinius’ Naturkunde gilt nicht nur in der Antike als beliebtes und 
bedeutendes Nachschlagewerk, sondern ist ausgehend vom Mittelalter 
und in der frühen Renaissance die popnlärste und meistpublizierte Naturge- 
schichte.” Den Humanisten, unter ihnen Petrarca, Coluccio Salutati und 
Angelo Poliziano, ist das Werk des Plinius bekannt; Cosimo de’ Medici 
lässt einen Kodex nach Florenz kommen,” Cristoforo Landino übersetzt 
ihn ins Volgare und verschafft ihm so eine größere Verbreitung. 

Alberti entlehnt seine Zitate in Della tranquillita dell’animo haupt- 
sächlich aus dem 7. Buch, der Anthropologie, wobei er schwerpunkt- 
mäßig Beispiele aus den Kapiteln 18 bis 20 schöpft, die besondere kör- 
perliche Eigenschaften, außergewöhnliche Stärke und vorzügliche 
Schnelligkeit zum Thema haben. Plinius liefert Alberti somit biogra- 
phische Details von Personen, die sich durch eine besondere Eigenschaft, 
ihre Willensstärke und Geisteshaltung hervortun und so durch ihre 
Anlage der Veranschaulichung seiner Argumentation dienen. Es finden 
sich bei Plinius die unterschiedlichsten Vertreter der griechisch-römi- 
schen Antike, so dass Philosophen wie Politiker, Sportler wie Künstler 
von Alberti zur Demonstration herangezogen werden können. 

Zweimal führt Alberti Plinius explizit als Quelle an (Della trang. 20,18 
und 55,2); die übrigen Entlehnungen werden ohne Verweis auf die 
Herkunft in den Text eingebunden. Dabei stimmen einzelne Stellen 
nicht immer mit dem Original überein. 

Im ersten Buch nennt Alberti die Philosophen Diogenes, Pyrrhon, 
Heraklit und Timon als wahre Beispiele der Seelenruhe (Della 
trang. 11,4— 9). Er hält sich in der Reihenfolge ihrer Erwähnung exakt an 
Plinius’ Vorgabe, verzichtet jedoch darauf, Plinius’ Urteil zu überneh- 


630 Roderich König [Hrsg.]: C. Plinius Secundus d.Ä.: Naturkunde, Zürich/Düs- 
seldorf 1996, S. 292. 

631 König, a. ©. (s. Anm. 630) S. 293. 

632 Eric Η. Warmington: Plinius der Ältere, in: Kurt Fassmann [Hrsg.]: Exempla 
historica. Epochen der Weltgeschichte in Biographien. Bd. 10: Römisches 
Imperium und frühes Mittelalter. Forscher und Gelehrte, Frankfurt 1985, 5. 38. 

633 Rüdiger, a. ©. (s. Anm. 37) S. 524. 
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men, dass die Weisen mitunter zu einer gewissen Starrheit in ihrer 
Haltung neigen.” 

Da manche Dinge im Leben schwer oder gar nicht zu erreichen sind, 
muss man sich von ihnen frei machen. Als unerreichbare Beispiele au- 
Bergewöhnlicher Stärke führt Alberti berühmte Athleten und Gladia- 
toren an (Della trang. 20, 14— 21,2), die bei Plinius im gleichen Zusam- 
menhang und in enger Verbindung zu finden sind (Nat. hist. VII 
19,82- 83). Obwohl Alberti die Gewichte, die diese Männer stemmen 
können, bis ins kleinste Detail wiedergeben kann, verwechselt er ihre 
Namen.” 

Gegen Ende des 1. Buches werden Menschen erwähnt, die durch 
Beherrschung und Übung zu außergewöhnlichen Leistungen fähig sind 
(Della trang. 41,22-- 42,2). Alberti bedient sich hier eines Beispiels, das er 
der Vorlage des Plinius getreu nachempfindet (Nat. hist. VII 18,78), wo 
sich Iulius Viator auf Anraten seiner Ärzte den Kontakt mit jeder 
Feuchtigkeit und somit auch das Trinken versagt. 

Im zweiten Buch seines Dialogs weist Alberti auf die selbstzerstöre- 
rische Seite übertriebener Liebe hin, wobei er in Anlehnung an Plinius 
(Nat. hist. VII 36,122) an den Sklaven P. Catienus Philotimus erinnert 
(Della trang. 55,2— 5), der sich nach dem Tode seines Herrn aus Gram auf 
dessen Scheiterhaufen wirft, obwohl er von diesem zum Haupterben 
eingesetzt worden ist. 

Wenige Seiten später schildert Alberti als Beispiele größter Ausdauer 
die antiken Läufer Philippides und Philonius (Della trang. 59, 15— 18), von 
denen Plinius berichtet (Nat. hist. VIT 20,84). Auch in diesem Fall zitiert 
er die zurückgelegte Strecke der Läufer exakt der antiken Vorlage ent- 
sprechend; ihre Namen und der Ausgangsort des Laufes werden jedoch 
nicht richtig wiedergegeben.‘ 

Aus Plinius’ Kapitel zum Thema „verschiedene Krankheiten“ (Nat. 
hist. VII 51,166) entnimmt Alberti das Beispiel des Iason aus Pherai (Della 


634 Plinius, Nat. hist. VII 18,80: „Exit hic animi tenor aliquando in rigorem 
quendam torvitatemque naturae duram et inflexibilem affectusque humanos 
adimit.“ 

635 Bei Alberti heißt es Atamante(s) anstelle von Athanatos und Numerius anstatt 
Vinnius Valens. Die Figur des Athleten Milon findet sich zwar auch bei Plinius, 
doch bezieht sich Alberti in seiner Schilderung auf eine Stelle aus Cicero, Cato 
Maior de senectute X 33, wo von der sagenhaften Stärke des Milon die Rede ist. 

636 Bei Plinius heißen die Läufer Phidippides und Philonides, die Stadt Sikyon (bei 
Alberti Sition). 
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trang. 76,4-- 7),°°” dessen scheinbar unheilbares Geschwür allein durch die 
Verwundung durch einen Gegner geheilt werden konnte. Alberti will 
mit Hilfe dieses Mannes dokumentieren, dass sich negative Dinge, jasogar 
Krankheiten, letztlich zum Positiven wenden können. 

Wenn Alberti im dritten Buch seines Dialogs, ganz im Sinne des 
Humanismus, die Errungenschaften der Griechen und Römer preist 
(Della trang. 83,25— 84,5), greift er auf Plinius’ Kapitel über „vorzügliche 
Geistesanlagen“ zurück (Nat. hist. VII 30,108). Plinius lässt dort Ale- 
xander den Großen Homer als das Kostbarste bezeichnen, das er besitzt, 
ein Lob, das Alberti bedenkenlos teilen kann. 

Ein letztes Beispiel aus Plinius’ Naturalis Historia entnimmt Alberti 
dem Kapitel über „merkwürdige Todesfälle“. Von Maecenas wird dort 
berichtet, dass er, von Fieber gepeinigt, in den letzten drei Jahren seines 
Lebens nicht mehr schlafen konnte (Nat. hist. VII 52,172). Alberti macht 
sich dieses Beispiel zunutze, um zu zeigen, dass viele Menschen, auch die 
Großen und Berühmten, oft ein viel härteres Los zu bewältigen haben als 
man selbst. Daran müsse sich der Mensch erinnern, anstatt sein Schicksal 
zu beklagen (Della trang. 99,8- 13). 


7.4 Diogenes Laertios 


Diogenes Laertios’ Werk Leben und Meinungen berühmter Philosophen da- 
tiert vermutlich aus dem 3. nachchristlichen Jahrhundert. Es handelt sich 
hierbei um die einzige erhaltene Philosophiegeschichte des Altertums. 
Dieses in 10 Bücher eingeteilte Werk gibt dem Leser neben den 
Grundzügen der einzelnen Philosophenschulen einen Einblick in das 
Leben der antiken Philosophen. Dabei geht es Diogenes Laertios nicht 
um eine authentische Biographie der griechischen Philosophen, sondern 
es ist ihm daran gelegen, sein Kompendium mit möglichst buntem und 
möglichst entlegenem Stoff anzureichem.°”” Das Werk, das seinen Reiz aus 
seinem mitunter feuilletonistischen Plauderton her gewinnt, liefert eine 
Vielzahl von Anekdoten, von zum Teil pointierten Begebenheiten und 
Aussagen der großen Philosophen. 


637 Alberti zitiert den Mann unter dem Namen Fedro Iasone. 

638 Diogenes Laertios: Leben und Meinungen berühmter Philosophen. Aus dem 
Griech. übers. von Otto Apelt. Unter Mitarb. von Hans Günter Zekl neu hrsg. 
sowie mit Vorw., Einl. und neuen Anm. zu Text und Übers. vers. von Klaus 
Reich, Hamburg 1990, S. XII. 
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Das Werk ist bereits im Mittelalter in zahlreichen Abschriften ver- 
breitet. Der Text wird 1416 von Giovanni Aurispa in den Westen ge- 
bracht und schließlich 1425 von Ambrosio Traversari ins Lateinische 
übersetzt.” Diogenes Laertios, den Alberti selbst als istorico (Della 
trang. 112,15) bezeichnet, bietet eine Fundgrube von Apercus, die Al- 
berti geschickt in die Argumentation seiner Dialogpartner einfließen 
lässt.°* 

In Della tranquillita dell’animo sind mindestens 37 Rückgriffe auf 
Diogenes Laertios’ Werk fassbar,°" von denen Alberti nur zwei Stellen als 
Zitate kenntlich macht (Della trang. 74,16 und 112,14). Die meisten 
Entlehnungen verwendet Alberti im 1. Buch seines Dialogs, wo er die 
Darlegungen seiner Protagonisten mit Beispielen aus dem Leben antiker 
Persönlichkeiten ausschmückt. Alberti nennt Begebenheiten aus dem 
Leben und Wirken der großen Philosophen, die zum Teil zu Gemein- 
plätzen geworden sind: So erinnert er beispielsweise an Sokrates’ zän- 
kisches Weib Xanthippe, um zu zeigen, dass deren Streitereien die 
Standhaftigkeit des Sokrates nicht erschüttern können (Della 
trang. 10,20- 27; Diog. II 5,36 f.). Der Leser erfährt in kurzen Einblen- 
dungen von Thales ebenso wie von Solon, von Anaxagoras (Della 
trang. 26,5— 7; Diog. II 3,10), Epikur (Della trang. 32,12- 14; Diog. X 
1,122-123) und Pythagoras. Dem Kyniker Diogenes wird dabei ein 
größerer Platz eingeräumt. 

Gnomen und Sentenzen feststehender Größe, wie der delphische 
Spruch Nosce te ipsum (Della trang. 16,13— 14 u.a.,; Diog. I 1,36 und I 
1,40), werden an verschiedenen Stellen des Dialogs eingearbeitet. Ein- 
zelne Leitgedanken Albertis gehen auf Maximen oder einprägsame 
Verhaltensweisen antiker Philosophen zurück. Von Pythagoras über- 
nimmt er den Gedanken, dass man nichts, was außerhalb seiner Person 
liegt, sein Eigentum nennen darf (Della trang. 27,8—- 11; Diog. VIII 1,23). 


639 Clemens Zintzen: Epikur in der Renaissance, in: Michael Erler [Hrısg.]: 
Epikurismus in der späten Republik und der Kaiserzeit, Stuttgart 2000, S. 255. 

640 Michel, a. ©. (5. Anm. 11) 5. 511: „Au total, la critique philosophique tient dans 
l’oeuvre d’Alberti une place bien restreinte. Quelques mots d’eloge, quelques 
traits de satire plus ou moins burlesques, et assez souvent, pour introduire une vue 
personnelle, une breve citation que suit un plus bref commentaire ou m&me le 
simple enonce de la position prise: je suis — ou je ne suis pas — de cet avis; 
japprouve ou je blame. Dans les cas de ce genre, d’ailleurs, il va de soi que 
l’adhesion ou la non-adhesion se limite au point de detail considere.“ 

641 Die meisten Rückgriffe sind in den Ausgaben von Grayson und Ponte nach- 
gewiesen. 
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Krates liefert sich Wortgefechte mit Dirnen, um durch diese Übung 
Verleumdungen besser ertragen zu können (Della trang. 38,8- 11; Diog. 
VI 5,90). Mit Diogenes im Einklang empfiehlt Alberti, sich an körper- 
liche Unannehmlichkeiten, wie z.B. an Kälte, zu gewöhnen (Della 
trang. 41,8- 10; Diog. VI 2,23). Auf Chilon wird verwiesen, weil dieser 
seinem Bruder darlegt, dass man sich mit seinem Schicksal abfinden muss, 
auch wenn es einmal nicht so verläuft, wie man es sich erwünscht hat 
(Della trang. 43,17— 22; Diog. 13,68). Thales wiederum entlehnt Alberti 
den Gedanken, dass die Notwendigkeit alles andere beherrscht (Della 
trang. 73,8-- 9; Diog. I 1,35). Gegen Ende des Dialogs zeigt Alberti am 
Beispiel von Heraklit, wie das Würfelspiel zur Seelenruhe führen kann 
(Della trang. 110,5-7; Diog. IX 1,3). 

Wenn Niccola gegen Beginn des Dialogs auf die Diskrepanz von 
philosophischer Lehre und deren Umsetzung durch die Philosophen 
verweist, bedient er sich verschiedener Textstellen aus Diogenes Laertios. 
Er zitiert Aristipp als Beispiel für Verschwendung (Della trang. 17,6-- 7; 
Diog. II 8,66), Lakydes dient als Beispiel für Maßlosigkeit (Della 
trang. 17,9- 10; Diog. IV 8,61), Aristoteles wird als Exemplum für Geiz 
genannt (Della trang. 17,12- 14; Diog. V 1,16), Zenon“” für fehlende 
Gelassenheit; es wird erinnert an Βίας "Ὁ, der sagt, dass dem Menschen 
keine Tätigkeit mehr Freude bereitet, als Geld zu verdienen (Della 
trang. 17,10- 12; Diog. I 5,87). Im dritten Buch des Dialogs schließlich 
führt Niccola Solon an, um zu zeigen, dass der Weise bei der Nachricht 
vom Tode seines Sohnes über seine eigene Ohmacht weint (Della 
trang. 86,9-- 11; Diog. I 2,63), wohlwissend, dass seine Tränen dem 
Kummer keine Abhilfe verschaffen. 

Es gibt einzelne Textstellen, die Alberti offensichtlich durch die 
Vermittlung Senecas übernimmt. So findet sich bereits in Senecas De 
tranquillitate animi die Episode vom entlaufenen Sklaven des Diogenes, der 
seinerseits feststellt, dass er bestens auf seinen Sklaven verzichten kann, 
wenn dieser sogar auf ihn verzichtet (Della trang. 42,12—- 15; Diog. VI 
2,55).°* Und auch die Beispiele von Solon und Arkesilaos finden sich 


642 Ponte, Profugiorum (s. Anm. 4) S. 17 Anm. 14 weist darauf hin, dass Zenon mit 
seinem Schüler Persaios verwechselt wird (Diog. VII 1,36). 

643 Alberti verwechselt, wie Grayson, Opere (5. Anm. 4) 5. 431 und Ponte, 
Profugiorum (s. Anm. 4) S. 17 Anm. 10 in ihren Ausgaben anmerken, Bias, der 
zu den sieben Weisen zählt, mit dem Platonschüler Bion. 

644 Seneca, trang. 8,7: „At Diogeni servus unicus fugit nec eum reducere, cum 
monstraretur, tanti putavit: "Turpe est, inquit, Manen sine Diogene posse vivere, 
Diogenen sine Mane non posse.’“ 
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schon bei Seneca, um zu zeigen, dass der Genuss von Wein zur Ruhe 
führen kann (Della trang. 107,16- 19).°° 

Ein Großteil der angeführten Stellen aus Diogenes Laertios entspricht 
der Vorlage, dann kommt es zu Verwechslungen von Namen.‘ Es ist 
dabei durchaus möglich, dass Alberti entweder seine Vorlage zu ober- 
flächlich konsultiert oder bisweilen auch aus dem Gedächtnis zitiert. Die 
Ursache für Albertis Ungenauigkeiten könnte auch von der zum Teil 
unzulänglichen Übersetzung Traversaris herrühren, der sich das Grie- 
chische als Autodidakt beigebracht hat.°” 

Es kommt weiterhin zu Umdeutungen oder auch Fehlinterpreta- 
tionen des Originals. Wenn Alberti in seinem Dialog Niccola Beispiele 
anführen lässt, die die Inkonsequenz im Reden und Leben der Philo- 
sophen verdeutlichen sollen, nennt Alberti den Kyniker Krates als 
Sinnbild für Reichtum, obwohl sich gerade dieser laut Diogenes Laertios 
von seinem Geld freiwillig getrennt hat (Della trang. 17,4-- 6; Diog. VI 
5,87-88).°® 

Eine vergleichbare Ungenauigkeit ist Alberti im Falle des Xenokrates 
unterlaufen, dem Niccola vorwirft, er habe als Zeichen seines Sieges bei 
einem Trinkfest mit Genugtuung eine Goldkette von Dionysios erhalten 
(Della trang. 17,7-- 9). Es fehlt jedoch bei Alberti der Hinweis darauf, dass 
Xenokrates diese Kette beim Verlassen des Gastmahls an eine Hermes- 
statue gehängt und so auf das kostbare Geschenk wie auf viele andere 
Dinge verzichtet hat (Diog. IV 2,8). Durch diese Auslassung wird gera- 
dezu eine Umkehrung des Beispiels erzielt. 

Diogenes’ Neigung zur öffentlichen Befriedigung (Diog. VI 
2,46+69) wird von Alberti so aus dem Kontext gelöst, dass allein die 
Bewältigung des Hungers, die Diogenes in diesem Zusammenhang er- 
wähnt, anklingt (Della trang. 30,15— 16). 


645 Seneca, trang. 17,9: „Sed, ut libertatis, ita vini salubris moderatio est. Solonem 
Arcesilanque indulsisse vino credunt; Catoni ebrietas obiecta est.“ Bei Diog. IV 
6,44 ist zu lesen, dass Arkesilaos durch übermäßigem Weingenuss dem Irrsinn 
verfallen und daran gestorben ist. 

646 Eine Anekdote, die Alberti Bion zuschreibt, ist nicht zu finden. Ponte, Profu- 
giorum 5. 61 Anm. 30 meint, dass es sich eher um eine Episode aus dem Leben 
des Kleanthes handeln könne (Diog. VII 5,173). Letztlich irrt sich Alberti, wenn 
ersagt, dass sich Kleobulos aus Verzweiflung getötet habe. Ponte, Profugiorum (5. 
Anm. 4) 5. 90 Anm. 21 merkt an, dass sich Alberti hier an Menippos zu erinnern 
scheint (Diog. VI 8,100). 

647 Rüdiger, a. ©. (5. Anm. 37) 5. 566 f. 

648 Ponte, Profugiorum (s. Anm. 4) S. 17, Anm. 4 vermerkt, dass Alberti Krates mit 
Arkesilaos verwechselt haben könnte (Diog. IV 6,3840). 
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Eine Sentenz des Antisthenes kehrt Alberti um. Bei Diogenes Laertios 
sagt dieser, dass dem Verlernen vorzubeugen die wichtigste Sache im 
Leben ist und dass man Verleumdungen standhaft ertragen muss (Diog. VI 
1,7). Bei Alberti hingegen ist zu lesen, dass laut Antisthenes nichts 
wichtiger ist, als zu verlernen, sich an Beleidigungen zu erinnern (Della 
trang. 44,17- 18). 

Sokrates’ Empfehlung, man müsse sich den Anfeindungen der Ko- 
miker stellen, um daraus für sich Nutzen zu ziehen und tugendhafter zu 
werden, hat Alberti als eigenes Thema stark ausgeweitet und in einen 
längeren Monolog verwandelt. (Della trang. 62,20- 63,2; Diog. II 5,36). 

Pyrrhon wiederum wird von Alberti gegen Ende seines Dialogs ge- 
nannt, um zu zeigen, dass dieser seine Seelenruhe aus der Pflege seiner 
Schweine gewinnen kann (Della trang. 112,14-- 17). Bei Diogenes La- 
ertios ist hingegen nur zu lesen, dass sich der Philosoph die Arbeit in Haus 
und Hof, also auch die Aufzucht der Schweine, mit seiner Schwester teilt 
(Diog. IX 11,66). 

An solchen Beispielen zeigt sich, wie Alberti bei offensichtlich rascher 
und kursorischer Lektüre Motive aufschnappt, sie aber so verwendet, wie 
es ihm passt, und dabei nicht selten radikale Umdeutungen vornimmt. 


8. Lateinische Originalzitate 


Neben den genannten Rückgriffen auf Seneca, Homer, Vergil, Plinius 
Maior und Diogenes Laertios zitiert Alberti über den gesamten Dialog 
verteilt unterschiedliche lateinische Autoren im Original. Dabei handelt 
es sich um Versatzstücke oder Einzelverse, die, meist in Form einer 
Sentenz, metaphorisch oder exemplarisch zur Veranschaulichung des 
Gesagten dienen. 

Alberti greift dabei auf die Augusteer Horaz, Properz, Tibull und 
Ovid zurück. Die Komödien des Terenz, die Satiren Juvenals, die Carmina 
Catulls und die Epigramme Martials dienen als Fundgrube. Außerdem 
werden Verse aus den Astronomica des Manilius und den Punica des Silius 
Italicus zitiert. Es ist dabei wahrscheinlich, dass die antiken Texte, auf die 
Alberti rekurriert, ihm in einer Gesamtausgabe vorliegen, auch wenn es 
wie im Mittelalter so in der Renaissance weit verbreitet ist, einschlägige 
Sentenzen und Verse der Alten in Florilegien leicht abgewandelt oder gar in 
neuen Kombinationen” festzuhalten. Abweichungen von heutigen text- 
kritischen Ausgaben lassen sich dadurch erklären, dass den Ausgaben im 
15. Jahrhundert jeweils einzelne zufällige zur Hand befindliche Kodizes 
zugrunde liegen.” 

Ein kurzer Blick auf die Verfügbarkeit der von Alberti zitierten 
Autoren: Terenz gehört im Altertum und im Mittelalter zum Schulka- 
non, schon frühzeitig werden seine Komödien kommentiert.‘ Seine 
Wirkung ist so groß, dass zahlreiche Biographien zu Terenz verfasst 
werden.°”” Einzelverse oder Halbverse sind schnell in Phrasensamm- 
lungen eingegangen und zu Allgemeinplätzen geworden”, und auch im 
Kreise der Humanisten ist Terenz ein vielgefragter Autor der Antike. 

Catull ist ein Dichter, an dem sich im Mittelalter allmählich das In- 
teresse verliert. Im 9. Jahrhundert wird aus den Handschriften allein das 


649 Eckhard Lefevre: Horaz. Dichter im augusteischen Rom, München 1993, 5. 16. 

650 Gerhard Jäger: Einführung in die klassische Philologie, München 1980, S. 21. 

651 Karl Büchner: Überlieferungsgeschichte der lateinischen Literatur des Altertums, 
in: Herbert Hunger u.a. [Hrsg.]: Die Textüberlieferung der antiken Literatur 
und der Bibel, München 1988, S. 343 und 378. 

652 Schanz/Hosius, a. ©. (s. Anm. 614) Bd. 1, 5. 119. 

653 Schanz/Hosius, a. ©. (s. Anm. 614) Bd. 1, 5. 121. 
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62. Gedicht, ein Epithalamion, das ein Mädchen- und ein Jungenchor im 
Wechsel vortragen, in eine Anthologie, das Florilegium Tihuaneum, auf- 
genommen.°* Erst im 14. Jahrhundert wird Catull wiederentdeckt; 
Coluccio Salutati veranlasst Abschriften, wobei diese allerdings zum Teil 
in erheblichem Maße verfremdet werden.‘ 

Horaz wird bereits in der Antike in der Schule gelesen und frühzeitig 
kommentiert. Der sentenziöse Gehalt seiner Werke führt zu einer 
konzentrierten Sammlung in Florilegien, aus denen einprägsame Ein- 
zelsätze entnommen werden können.“ Das Mittelalter bekundet vor 
allem an Horaz’ Satiren und Episteln,°” die auch Dante zum Teil bekannt 
sind, °°® großes Interesse. Petrarca optiert eher für die Oden des Horaz, die 
sich dann auch bei den Humanisten großer Beliebtheit erfreuen, ja ein 
moderner Horaz zu sein war ein breit erstrebtes Ziel.” 

Tibull wird im Mittelalter beinahe vollkommen übergangen und ist 
hauptsächlich nur in Exzerptensammlungen zu lesen.‘ Im 13. Jahr- 
hundert jedoch ist Tibull in Frankreich bekannt, während ihn die ita- 
lienischen Humanisten kaum einer Erwähnung für würdig erachten.‘ 
Coluccio Salutati schließlich erfreut sich des Besitzes der ältesten 
Handschrift Tibulls.°° 

Properz, derähnlich wie Tibull im Mittelalter kaum Beachtung findet 
und erst durch Petrarca zum Leben erweckt wird,“ wird von Alberti als 
vezzosissimo poeta (Della trang. 31,15) apostrophiert. 

Ovid erfreut sich seit jeher einer großen Beliebtheit, und bald erfährt 
seine Rezeption einen Höhepunkt,‘ der sich nicht nur auf die Literatur, 
sondern auch auf die Musik und die bildenden Künste erstreckt. Be- 
sonderes Interesse wird den mythologischen Themen der Metamorphosen 
entgegengebracht, die in der Renaissance und im Barock als Hauptquelle 
des antiken Mythos dienen. Ovids sentenziöse Verse liefern reichlichen 


654 Büchner, a. ©. (s. Anm. 651) S. 389. 

655 Schanz/Hosius, a. ©. (s. Anm. 614) Bd. I, S. 304. 

656 Schanz/Hosius, a. ©. (s. Anm. 614) Bd. II, 5. 158 und Lefevre, a. ©. (s. 
Anm. 649) S. 16. 

657 Lefevre, a. ©. (s. Anm. 649) S. 14-15. 

658 Rüdiger, a. ©. (s. Anm. 37) S. 516. 

659 Lefevre, a. ©. (s. Anm. 649) S. 17. 

660 Schanz/Hosius, a. ©. (s. Anm. 614) Bd. II, S. 191. 

661 Rüdiger, a. ©. (s. Anm. 37) S. 523. 

662 Rüdiger, a. ©. (s. Anm. 37) S. 552 und Schanz/Hosius, a. ©. (s. Anm. 614) Bd. 
11,8..192, 

663 Schanz/Hosius, a. ©. (s. Anm. 614) Bd. II, S. 204. 

664 Dazu auch Niklas Holzberg: Ovid. Dichter und Werk, München 1997, S. 11. 
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Stoff für eine moralisierende Deutung.” Dante zählt Ovid zu den großen 
Dichtern,° Petrarca, Boccaccio und Coluccio Salutati schätzen ihn und 
lassen sich von ihm inspirieren. 

Manilius, ein weitestgehend unbekannter Dichter aus der Zeit des 
Tiberius, steht weder im Altertum noch im Mittelalter in besonderer 
Gunst beim Publikum, bis es schließlich Poggio gelingt, eine Abschrift 
eines 1416 neu entdeckten Kodexes nach Italien zu schicken und dadurch 
ein neues Interesse an Manilius hervorzurufen.°°” 

Martial genießt schon zu Lebzeiten einen großen Bekanntheitsgrad 
und wird im Altertum, im Mittelalter und besonders auch in der Re- 
naissance gelesen und studiert,‘ nicht zuletzt weil sich in seinen Epi- 
grammen zahlreiche prägnante und pointierte Sentenzen finden. 

Der Satiriker Juvenal wird im Altertum viel gelesen und avanciert 
nach 400 zum Modeautor,°” aus dem in besonderem Maße die Gram- 
matiker schöpfen. Im Mittelalter ist das Interesse an Juvenal groß, er spielt 
eine nicht zu unterschätzende Rolle in der Schule und im Studium. Dante 
erweist Juvenal seine Anerkennung ebenso,°”” wie es Petrarca tut.°' Der 
vielfach sentenziöse Gehalt der Verse Juvenals schlägt sich über die 
Jahrhunderte bis in die Neuzeit in geflügelten Worten nieder. 

Von Silius Italicus und seinem Epos Punica wird im Mittelalter so gut 
wie keine Notiz genommen, auch Petrarca kennt ihn nicht. Erst durch 
Poggio oder seinen Begleiter Bartolomeo da Montepulciano wird der 
nachklassische Dichter in der Folge des Konstanzer Konzils im Jahre 1416 
oder 1417 entdeckt und nach Italien gebracht.” 


665 Schanz/Hosius, a. ©. (s. Anm. 614) Bd. II, S. 261. 

666 Dante, Inferno, 4. Gesang, V. 90. 

667 Roberto Cardini: Alberti e l’astrologia, in: Leon Battista Alberti. La biblioteca di 
un umanista, Firenze — Biblioteca Medicea Laurenziana, 8 ottobre 2005 -- 
7 gennaio 2006, a cura di Roberto Cardini con la collaborazione di Lucia Ber- 
tolini e Mariangela Regoliosi, Florenz 2005 (Ausstellungskatalog), S. 153. 

668 Schanz/Hosius, a. ©. (s. Anm. 614) Bd. II, S. 557. 

669 Büchner, a. ©. (s. Anm. 651) S. 415. 

670 Dante, Purgatorio, 22. Gesang, VV. 13-15. 

671 Rüdiger, a. ©. (s. Anm. 37) 5. 534. 

672 Rüdiger, a. ©. (5. Anm. 37) 5. 541 und Schanz/Hosius, a. ©. (s. Anm. 614) Bd. 
u, 5. 530. 
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Eusebios schließlich, der Bischof von Kaisareia, lebt im 4. nach- 
christlichen Jahrhundert und wird als Vater der Kirchengeschichte””” be- 
zeichnet. 


Die Verwendung der Originale 


Nachdem ein kurzer Blick auf die Wirkungsgeschichte der antiken 
Schriftsteller gerichtet wurde, soll gezeigt werden, wie Alberti die je- 
weiligen lateinischen Originalzitate in seine Zusammenhänge stellt. Als 
hilfreich erscheint dabei die Frage, inwiefern Alberti auf die genannten 
Autoren auch in seinen anderen Werken zurückgreift. 

Alberti bedient sich gerne, z.B. in seinen Werken Della famiglia und 
De re aedificatoria, verschiedener Verse aus den Komödien des Terenz.”* 
Es handelt sich dabei mehr oder weniger um Einzelverse (Adelphoi 
13-14, Eunuchus 732, Andria 305-306). Für seinen Dialog entnimmt 
Alberti dem Prolog des Eunuchus zweimal denselben Vers, in dem sich 
Terenz gegen den Vorwurf des Plagiats wendet (Della trang. 50,24— 25 
und 82,16- 17):°” 


Nihil dictum quin prius dietum. (Eunuchus 41) 


In beiden Fällen rechtfertigt Alberti, dass es sinnvoll ist, zur Veran- 
schaulichung der eigenen Gedanken aus Quellen zu schöpfen, die andere 
gelehrte Menschen geschaffen haben, und wählt sich den Vers des Terenz 
gleichsam zum Motto. Dieser Vers gehört geradezu zum ständigen Re- 
pertoire Albertis. Auch in seinem Werk Momus wird er zitiert und ein 
vetus proverbium genannt.‘”® 


673 Hans-Georg Beck: Überlieferungsgeschichte der byzantinischen Literatur, in: 
Herbert Hunger u.a. [Hrsg.]: Die Textüberlieferung der antiken Literatur und 
der Bibel, München 1988, S. 433. 

674 In De pictura, S. 262 übernimmt Alberti die Verbindung zweier Attribute (solidus 
et succiplenus) aus Terenz, Eun. 318. 

675 In den heute vorliegenden Ausgaben lautet der Vers: „Nullumst iam dicetum 
quod non dictum sit prius.“ 

676 Leon Battista Alberti: Momus oder Vom Fürsten. Momus seu de principe. La- 
teinisch-deutsche Ausgabe. Übersetzt, kommentiert und eingeleitet von Mi- 
chaela Boenke, München 1993, S. 4.: „Quae cum ita sint, non me tamen fugit 
quam difficilimum ac prope impossibile sit aliquid adducere in medium quod 
ipsum non a plerisque ex tam infinito scriptorum numero tractatum deprehen- 
sumque exstiterit. Vetus proverbium: nihil diectum quin prius dictum.“ In Momus 
finden sich weitere Selbstzitate. 
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Aus dem genannten Carmen 62 Catulls löst Alberti den Vers atqui amat 
victoria curam (carm. 62,16)° aus dem Kontext heraus (Della trang. 33,1), 
um auszudrücken, dass ein Wettkampf, gleich welcher Art, immer einen 
ungesunden Keim in sich trägt. Somit deutet Alberti den ursprünglichen 
Sinn dieses Verses um; denn dort weisen die mit den Mädchen im an- 
mutigen Wechselgesang wetteifernden jungen Männer darauf hin, dass 
man sich Mühe geben muss, um zu siegen. Ein negativer Akzent ist bei 
Catull nicht zu spüren. 

Alberti, der Horaz beispielsweise auch in seinem Werk De re ae- 
dificatoria erwähnt, zitiert einen Vers aus Episteln I 19 in abgewandelter 
Form, so dass die Textstelle entfremdet und umgedeutet wird (Della 
trang. 109,13): 


Non placet iste ludus, clamo et diludia posco. (Epist. I 19,47) 


In dieser Epistel rühmt Horaz voller Selbstbewusstsein sein literarisches 
Schaffen und äußert, dass ihm wenig daran gelegen ist, sich mit anderen 
über seine Werke oder die anderer Schriftsteller in Wortgefechte ein- 
zulassen. Im konkreten Vers stellt Horaz heraus, dass es sinnvoll ist, 
solchen Diskussionen aus dem Wege zu gehen, da sie zu nichts Gutem 
führen. Indem Alberti in seinem Zitat das Wort locus durch Iudus‘” 
vertauscht, erfährt dieser Vers eine andere Bedeutung und wird gegen 
Ende des 3. Buches kommentierend eingefügt, wo zahlreiche, zum Teil 
ausgelassene Unternehmungen aufgelistet werden, die zur Seelenruhe 
führen können. 

Im zweiten Buch seines Dialogs führt Alberti ein Distichon aus der 2. 
Elegie des Lygdamus-Buches im Corpus Tibullianum an  (Della 
trang. 67,15— 16),°® in dem sich Lygdamus aus Gram über den Verlust 
seiner geliebten Neaera den eigenen Tod herbeiwünscht und den Ablauf 
seines künftigen Begräbnisses schildert: 


Non ego firmus in hoc, non haec patientia nostro 
ingenio : frangit fortia corda dolor. (Eleg. III 2,5— 6) 


Aberti macht sich die pointierte Aussage dieses Distichons zunutze und 
zitiert es, um zu zeigen, dass man in schwierigen Situationen leicht dazu 
neigen kann, an Selbstmitleid zu zerbrechen. In diesem Zusammenhang 
ist ihm daran gelegen hervorzuheben, dass man seinem Kummer zwar 


677 Bei Bonucci und im lateinischen Original findet sich kein atqui. 

678 Im Original lautet die Stelle: „Displicet iste locus clamo et diludia posco.“ 
679 Von Iudus ist bei Horaz im folgenden Vers die Rede. 

680 Alberti benennt Tibull, nicht Lygdamus als Quelle seiner Entlehnung. 
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durchaus Ausdruck verleihen, sich aber nicht, wie Lygdamus es darstellt, 
in Depression und Resignation flüchten darf. 

Den Elegien des Properz entnimmt Alberti drei kurze Passagen, die er 
dabei aus ihrem Kontext löst. Die erste Entlehnung bilden die beiden 
Schlussverse der fragmentarischen Elegie II 22B, wo sich der abgewiesene 
Liebhaber sorgenvoll Gedanken über die Gründe seiner Abweisung 
macht: 


[et] rursus puerum quaerendo audita fatigat, 
quem, quae scire timet, quaerere plura iubet. (Properz II 22,49- 50) 


Alberti, der im 1. Buch seines Dialogs erste Ratschläge erteilt, deutet die 
Verse so um, dass man sich in erster Linie nicht um die Dinge anderer 
kümmern darf, sondern sich auf sich selbst besinnen soll (Della 
trang. 31,16- 17). Im zweiten Buch führt Alberti Properz als Autorität 
dafür an, dass man aus Kummer und Leid Erfahrungen macht, die für die 
Zukunft nützlich sein können (Della trang. 56, 14— 5) 


Me dolor et lacrimae merito fecere disertum. (Properz I 9,7) 


Während sich der Hexameter bei Properz auf den Liebeskummer be- 
schränkt, wird er bei Alberti zu einer allgemeingültigen Aussage, die 
jedoch nur im Zusammenhang mit den folgenden Beispielen als solche zu 
verstehen ist. Denn im unmittelbaren Anschluss an das Properzzitat er- 
innert Alberti an Kaiser Hadrian, der sich aus eigener Kraft zum besten 
Redner seiner Zeit aufschwingt, nachdem er einst im Senat für eine 
schlechte Rede verhöhnt wurde. Gegen Ende des zweiten Buches re- 
sümiert Alberti, dass das Schicksal nicht unumstößlich ist, sondern po- 
sitive und negative Aspekte einem Wechselspiel unterworfen sind. Um 
seine These zu veranschaulichen, greift Alberti auch auf je einen Vers der 
Elegien II 8 und 28 von Properz zurück und verschmelzt sie zu einer 
Einheit (Della trang. 74,8- 9): 


683 
Tempora vertuntur; certe vertuntur amores. (Properz II 8,7)” 


Et deus, et durus vertitur ipse dies. (Properz II 28,32) 


681 Offenbar hat Alberti aus dem Kopf zitiert, denn disertum ist nach den kritischen 
Apparaten nicht überliefert. In den verfügbaren Properzausgaben und in der 
Ausgabe von Bonucci steht peritum statt disertum, was für die Stelle noch treffender 
ist. 

682 Es ist möglich, dass diese beiden Verse bereits in einem Florilegium oder einer 
Verssammlung als Einheit vorlagen. 

683 Im Original und in der Ausgabe von Bonucci steht omnia statt tempora. 
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Properz beklagt im ersten Vers die Unbeständigkeit der Liebe, die dem 
Liebenden hart zusetzen kann; mit dem zweiten Vers hofft er auf die 
Gewogenheit der Götter für seine erkrankte Geliebte. Der sentenziöse 
Gehalt dieser beiden Verse erlaubt es Alberti, die bei Properz ursprünglich 
auf eine konkrete Situation bezogene Aussage zu verallgemeinern und 
einen besonderen Akzent auf den Begriff des stetigen Wandels zu legen. 

Alberti entnimmt Ovid ein lateinisches Originalzitat aus Epist. ex 
Ponto 15,6. Dort beklagt Ovid sein hartes Schicksal. Sein Verbannungsort 
Tomis am Schwarzen Meer nimmt ihm seine Befähigung, literarisch 
Wertvolles zu leisten. Er vergleicht seine unproduktive Situation fern von 
Rom mit einem toten Gewässer: 


Et capiunt vitinm, ni moveantur, aquae. (Epist. ex Ponto I 5,6)" 


Dieser Metapher bedient sich Alberti, um zu verdeutlichen, wie wichtig 
es für den Menschen ist, sich sinnvoll zu beschäftigen und nicht untätig 
sein Dasein zu fristen. Denn Passivität und fehlende Orientierung führen 
unweigerlich zur Entkräftung und Zerstörung des Körpers (Della 
trang. 29,22). 

Mit zwei Versen aus den Astronomica des Manilius°” verdeutlicht 
Alberti, dass ein jeder für sich selbst verantwortlich ist und über sein 
Schicksal wachen muss (Della trang. 27,18— 19): 


Labor ingenium miseris dedit et sua quemque 
advigilare (sibi) iussit fortuna premendo. (Astronomica I 80- 81) 


Dieses Zitat fügt sich in eine Reihe unterschiedlicher Beispiele ein, die 
den Einzelnen dazu anhalten, sich mit dem zu begnügen, was wahrhaft 
wichtig und notwendig ist, und auf alles Überflüssige zu verzichten. 

Aus dem 12. Buch der Epigramme Martials zitiert Alberti zwei 
Textstellen. Die beiden Schlussverse aus dem 34. Epigramm dieses Buches 
bringt Alberti in stark abgewandelter Form,°” wobei er den Tenor der 
Aussage beibehält (Della trang. 54,27— 28): 


Nemini feceris te nimium sodalem: 
amabis minus, dolebis etiam minus. (Epigr. XII 34,10- 11) 


684 Bei Ovid steht anstelle des er ein ut. 

685 Alberti erwähnt Manilius namentlich als Quelle eines weiteren Zitates, das jedoch 
in Wahrheit ein Vers aus der Aeneis ist. Vergleiche Kap. 7.2. 

686 Die von Alberti zitierten Verse weichen nicht unerheblich von dem uns heute 
vorliegenden Originaltext ab und können dem kunstvollen Aufbau der Verse 
nicht gerecht werden: „Nulli te facias nimis sodalem: / gaudebis minus et minus 


dolebis.“ 
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Mit diesen beiden Versen empfiehlt Alberti, vernunftbestimmt zu han- 
deln und sich nicht in die Abhängigkeit eines anderen zu begeben. Das 
zweite Martialzitat entnimmt Alberti dem 6. Epigramm desselben Buches 
(Della trang. 72,12—- 13): 


Et tu sub principe duro,” 


temporibusque malis ausus es esse bonus. (Epigr. XII 6,11— 12) 


Auch hier handelt es sich um die Schlussverse des Gedichts, eines En- 
komions auf Nerva. Alberti, der an die Unbeständigkeit des Schicksals 
erinnert, verdeutlicht mit diesen Versen, dass es durchaus möglich ist, den 
Anfeindungen von außen mit Gelassenheit zu begegnen und sich von 
seinen Idealen nicht abbringen zu lassen. 

In unmittelbarem Zusammenhang mit dem zweiten Martialzitat führt 
Alberti zwei Verse aus Juvenals Satiren an, mit denen er die Macht des 
Schicksals und das Wechselspiel der Ereignisse veranschaulicht (Della 
trang. 72,26- 27): 

Si Fortuna volet, fies de rhetore consul; 

si volet haec eadem, fies de consule rhetor. (Sat. 7,197-- 198) 


Humanistisches Gedankengut und geradezu ein Wahlspruch ist die 
Forderung nach der Harmonie von körperlicher und seelischer Verfas- 
sung, die sich Juvenal in der 10. Satire von den Göttern erbittet (Della 
trang. 100,17): 


Sat sit mens sana in corpore sano. (Sat. 10,356) 


Alberti zitiert diesen berühmten Spruch, wobei er die Situation nach- 
gestaltet und sagt, dass man sich zwar von den Göttern ein gutes Los 
erbitten kann, seinen eigenen Anteil zum Glück jedoch selbst beitragen 
muss. 

Den Punica des Silius Italicus entnimmt Alberti zwei Passagen. Die 
erste Textstelle stammt aus dem 6. Buch, wo Silius Italicus von den Taten 
des Regulus im ersten punischen Krieg berichtet: 


Ilum‘®” atque inopes mensas durumque cubile 

et certare malis urgentibus hoste putabat 

devicto maius; nec tam fugisse cavendo 

adversa egregium, quam perdomuisse ferendo. (Punica VI 373-376) 


687 In den uns heute vorliegenden Ausgaben ist sed anstatt ef zu lesen. 
688 Im Original steht ur statt sat. 
689 In den Handschriften findet sich illuviem statt illum. 
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Regulus und seine innere Stärke werden von Alberti in einer Aufzählung 
mehrerer ungewöhnlicher Männer als Beispiel dafür angeführt, wie man 
sich abhärten und somit gegen Schicksalsschläge wappnen kann (Della 
trang. 41,12— 15). Das zweite Zitat entstammt den Schlussversen des 15. 
Buches der Punica, in dem schwerpunktmäßig Scipios Eroberung von 
Cartagena und Hasdrubals Niederlage am Metaurus thematisiert werden. 
Die Verse, die Alberti übernimmt, künden von Hannibals Schmerz, als 
jener vom Tode seines Bruders erfährt. Aber gerade in dieser schick- 
salshaften Situation bewahrt Hannibal seine Haltung und unterdrückt 
weitestgehend seinen Kummer, indem er seinem Bruder ein würdiges 
Begräbnis gelobt (Della trang. 67,10- 12): 


compescit lacrimas ... vincitque ferendo 
constanter mala, et inferias in tempore longo 
missurum fratri, clauso immurmurat ore. (Punica XV 819-821) 


Diese drei Verse dienen Alberti zur Veranschaulichung seiner Forderung, 
man dürfe sich im Unglück nicht dem Selbstmitleid hingeben, sondern 
müsse seinem Kummer im Stillen Ausdruck verleihen. 

Gegen Ende des 3. Buches seines Dialogs zitiert Alberti zwei Verse des 
Solon, als deren Quelle er Eusebios Pamphilos angibt,” einen Autor, den 
er in seinem Werk De re aedificatoria mehrfach rühmend erwähnt: 


Nunc mihi sit Veneris nunc Musae nuncque Liei 
dulce opus: hoc hominum bona gaudia menti refert. (Plutarch, Amat. 5) 


Diese Verse werden bei Alberti in einer langen Aufzählung von hilfrei- 
chen Möglichkeiten genannt, die die Sorgen des Menschen vertreiben 
können (Della trang. 106,16- 17). So schreibt er der Liebe,“ dem Wein 
und den Künsten therapeutische Eigenschaften zu. 

Betrachtet man die Tatsache, dass Alberti seinen Dialog an der 
stoischen Philosophie ausrichtet und Seneca zur Orientierung seiner 
Gedankenführung nimmt, erscheint die Fülle seiner Zitate eine logische 
Konsequenz zu sein, um seine Ausführungen „zum Leben zu erwecken“. 


690 Die von Alberti zitierte Stelle differiert erheblich von dem uns heute vorlie- 
genden Text: „Compressit lacrimas Poenus minuitque ferendo / constanter mala 
et inferias in tempore dignas / missurum fratri clauso commurmurat ore.“ 

691 In seiner Textausgabe merkt Grayson, Opere (s. Anm. 4) S. 439 an, dass diese 
Verse bei Eusebios nicht nachweisbar sind und es sich bei dieser Entlehnung um 
die lateinische Version zweier Verse handelt, die Plutarch Solon in seinem Werk 
Amatorius zuschreibt. 

692 Plutarch beschäftigt sich im 5. Kapitel seines Dialogs vor allem mit Solon und 
dessen Einstellung zur Liebe. 
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In der Tradition der Antike, aber auch Petrarcas und der Renaissance fügt 
Alberti die für seine Belange geeigneten Textstellen all der antiken Au- 
toren ein, auf die er einen Zugriff hat. Wie an der Verwendung dieser 
lateinischen Originalzitate zu erkennen ist, nimmt sie Alberti aus den 
Originalzusammenhängen heraus und setzt sie bewusst für die Attestie- 
rung der eigenen Gedanken ein. Dahinter steht die Ansicht, dass das 
antike Dichterwort Wahrheitsgehalt in sich birgt und jeweils zur Be- 
kräftigung der eigenen Aussage dient. 


9. Abschließende Bemerkungen 


Multum adhuc restat operis multumque 
restabit, nec ulli nato post mille saecula 
‚praecludetur occasio aliquid adhuc adiciendi; 
sed etiam si omnia a veteribus inventa sunt, 
hoc semper novum erit, usus et inventorum ab 
aliis scientia ac dispositio. 

(Senceca, Epist. ad Luc. 64,7- δ) 


Ausgangspunkt der hier vorliegenden Arbeit war es, Leon Battista Al- 
bertis Dialog Della tranquillita dell’animo inhaltlich vorzustellen, ihn auf 
seine Kernaussagen hin zu untersuchen, ihn mit antiken Paralleltexten, in 
erster Linie mit Seneca, zu vergleichen und sich Klarheit darüber zu 
verschaffen, in welcher Weise Alberti seine Vorlagen zitiert und wie er 
die Übernahmen aus antiken Autoren in seine Argumentation einfügt. 
Sichtbar wird dabei, wie Alberti seine Schrift ganz auf dem Rahmen der 
Darstellung Senecas aufbaut, dann aber trotz der bewussten Anlehnungen 
an die antiken Vorbilder auf diesem Hintergrund ein eigenständiges Werk 
zum Thema Seelenruhe konzipiert hat. 

Alberti ist in seiner staunenswerten Belesenheit von einem großen 
Fundus antiker Literatur abhängig. Aber er handelt sein Thema nach 
eigenen Gesichtspunkten. Senecas Schrift De tranquillitate animi dient ihm 
als Leitschiene, nicht nur in einzelnen Motiven, sondern auch in der 
gedanklichen Abfolge der Abhandlung: Der Diagnose folgen die The- 
rapie und praktische Ratschläge. Der Aufbau des Dialogs bei Alberti 
bedeutet jedoch eine klare Abgrenzung zu Senecas Traktat. Der Umfang 
des Werkes, die Einteilung in drei Bücher, die dialogische Grundaus- 
richtung entsprechen nicht der direkten Vorlage, lassen eher Anklänge an 
Senecas De ira oder vergleichbare Dialoge erkennen, man denke nur an 
die Rollenverteilung der Dialogpartner. Agnolo, der Wortführer des 
Dialogs, erinnert an die großen alten weisen Männer iin Ciceros Dialogen, 
wie beispielsweise Laelius oder Cato. Zudem stehen der Rahmen und die 
Ungezwungenheit des Dialogs, das Lob der Gesprächsteilnehmer sowie 
manch ein Kernsatz in Verbindung zu Cicero. 

Ein Anknüpfungspunkt an Seneca zeigt sich im Thema der Seelen- 
ruhe. Persönliche Betroffenheit und Suche nach Trost und Linderung der 
Schmerzen — die Wunden des Certame coronario sitzen tief — fordern Al- 


156 9. Abschließende Bemerkungen 


berti geradezu auf, sich mit der Problematik der Seelenruhe auseinan- 
derzusetzen. Insofern ist Albertis Dialog zugleich als Selbstdiagnose und 
Eigentherapie zu verstehen. Genau in dieser Hinsicht sind Albertis und 
Senecas Ansätze kongruent, denn beiden Autoren ist es an einer pra- 
xisbezogenen Ausrichtung ihrer Ausführungen gelegen. Bei allen phi- 
losophischen und fachspezifischen Bezügen geht es Alberti wie auch 
schon Seneca um eine plausible Ursachenklärung und Behebung des 
Missstandes, der inneren Zerrissenheit und der damit verbundenen 
Selbstzweifel. 

Albertis Dialog ist in seiner Grundkonzeption durchweg an der 
stoischen Philosophie orientiert, die er vor allem durch die Vermittlung 
Senecas kennenlernt. Der Dialog entspricht folglich Senecas Intention, da 
er nicht als dogmatische Abhandlung konzipiert ist. Albertis zentrale 
Themen wie die Einstellung zu Schmerz und Trauer, der Umgang mit 
der Masse oder das Frauenbild erinnern immer wieder an Senecas phi- 
losophische Betrachtungen. Begriffe wie virtus, ratio oder natura, Maxi- 
men wie vincere se ipsum werden aufgenommen und eingehend unter- 
sucht. Senecas Epistulae morales ad Lucilium und seine Trostschriften dienen 
Alberti als Fundament seiner Argumentation. Zahlreiche Topoi aus der 
antiken Konsolationsliteratur fließen in die Betrachtungen ein. Die 
Verbindung von vita activa und vita contemplativa kennzeichnet Albertis 
wie bereits Senecas Grundeinstellung, auch wenn sie in ihrem Leben 
selbst nicht immer leicht in Einklang zu bringen war. Das oberste Ziel, der 
in sich ruhende Weise, bleibt bei Alberti wie bei Seneca keine theore- 
tische Größe, sondern soll für den einzelnen Menschen Leitstern und 
Orientierungspunkt sein. Alberti greift häufig auf exemplarische Vor- 
bilder aus Mythos und Geschichte zurück, denen es nachzueifern gilt. 
Negative Beispiele hingegen führen dem Menschen ein Fehlverhalten 
klar vor Augen, so dass der Einzelne aus ihnen lernen kann. 

Seneca bildet nicht nur die Grundlage für Albertis Überlegungen, 
sondern liefert darüber hinaus eine große Zahl von Beispielen, Szenen 
oder Begebenheiten, die Alberti mehr oder weniger wörtlich der Vorlage 
entnimmt. In dieser Vorgehensweise lässt sich Albertis Rezeptionsstil 
erkennen. Er zitiert keine Textstelle aus Seneca auf Lateinisch, sondern 
adaptiert und paraphrasiert sie für seine Belange im Volgare. Ganz typisch 
ist es für Alberti, einzelne Passagen aus Seneca zu reduzieren; andere 
werden gegenüber dem Original ausgeweitet und um weitere Details 
ausgeschmückt, je nachdem, wie er diese Textstellen benötigt. Also legt 
Alberti einerseits großen Wert auf eine direkte Verbindung zu Seneca 
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und dessen Werken, andererseits genügen die Entlehnungen als solche, 
um sie dann eigenständig und gegebenenfalls frei zu bearbeiten. 

Wenn sich Alberti in seinem Dialog durchweg an Seneca und anderen 
antiken Autoren orientiert, geschieht dies aus dem Bestreben heraus, den 
eigenen Gedanken einen fundierten Rahmen zu geben, der durch allseits 
anerkannte Autoritäten wissenschaftlich untermauert wird. Dabei darf das 
Selbstbewusstsein des Renaissancegelehrten nicht unterschätzt werden; 
denn, auch wenn es Albertis Ziel ist, ein Werk zu schaffen, das seinen 
Mitmenschen und auch ihm selbst Hilfestellung darbieten kann, ver- 
leugnet er in keiner Phase seiner Darlegungen sein eigenes Genie, seine 
umfassende Bildung, sein schier unerschöpfliches Streben nach der 
Entdeckung der Antike, der Grundlage seiner eigenen geistigen Welt. Ein 
Messen mit den antiken Größen, das Streben nach superatio, ganz in der 
Nachfolge Petrarcas, ist durchaus gewollt und durch die Vielzahl der 
unterschiedlichsten Zitate und Einblendungen bewusst „inszeniert“, ein 
Rückgriff selbst auf die entlegensten antiken Autoren und Werke 
wohlüberlegt eingesetzt. Dies geschieht nicht als L’art pour l’art, sondern 
mit Hilfe der berühmten maiores wird der eigene Anspruch an das Thema 
und die Relevanz der Ausführungen geschickt und unumstößlich do- 
kumentiert. Denn Alberti weist immer wieder explizit auf den Wert der 
Bildung, der Literatur, der antiken Vorbilder hin, an denen der Mensch 
der Renaissance lernen, sich orientieren und messen kann. 

Alberti kennt die antiken Vorlagen meist genau, er hat auf eine 
Vielzahl von Werken persönlichen Zugriff, benutzt Autoren wie Dio- 
genes Laertios und Plinius Maior, um aus deren Fundus zu schöpfen. Die 
antike Konsolationsliteratur ist ihm ebenso vertraut wie Homers Ilias und 
Odyssee, deren Held Odysseus Alberti zu einer zentralen Figur in seinem 
Dialog erhebt. 

Albertis erstaunliches Fachwissen, sein Interesse an allem, was die 
Antike auf den unterschiedlichsten Gebieten der Wissenschaften her- 
vorgebracht hat, die Entdeckung des Neuen und zugleich des Alten 
manifestiert sich in der großen Zitierfreude nicht nur der lateinischen 
Originaltexte, sondern auch der griechischen Literatur. Dabei scheint 
Alberti bisweilen eine Mischung aus eigener Lektüre und Übernahme aus 
Seneca und anderen Autoren vorzunehmen. Wahrscheinlich hat er die 
betreffenden Kodizes selbst einsehen können, ohne sie letztlich in ihrer 
Ganzheit zu lesen. Vielmehr hat er alles zusammengebracht, was ihm in 
Hinsicht auf sein Thema helfen kann. Parallelstellen aus der Autobiografia 
oder aus dem Dialog Della famiglia lassen deutlich erkennen, dass sich 
Alberti ein Repertoire von Gnomen, Sentenzen und Exempla angeeignet 
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hat und in der Lage war zu extemporieren, sie jederzeit abzurufen und zur 
rechten Zeit in seine Argumentation einfließen zu lassen. Auch wenn es 
hier mitunter zu Unstimmigkeiten kommt, manch ein antikes Zitat aus 
dem Kontext gelöst und daher bisweilen entfremdet wird, der eine oder 
andere Name verwechselt und nach heutigen Maßstäben im philologi- 
schen Sinn nicht immer „korrekt“ gearbeitet wird, entfaltet sich der hier 
analysierte Dialog als ein — um in Albertis Sprache zu bleiben — eigen- 
ständiges Kunstwerk, als ein kleiner, aber bedeutsamer Beitrag in einer 
langen Reihe der oft an antike Darstellungen anknüpfenden Renais- 
sance-Literatur. 
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